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دارالشروق- 


الملامح العامة . 
للفکرالسیاسیا لستلامی 
ق التاریج العتاصر 


آتصوز أنه » لكى نتلمس رؤية الستقبل للحركة الإسلامية » يحسن بنا أن نطالع 
ملامح الوعاء الزمنی الذى تعمل فيه هذه الحركة . والزمان المعاصر فى تاریخنا يتكون 
من هذين القرنين الأخيرين» وقد شارف القرن الشانی منهیا على نبایته» وصرنا على 
مشارف 8 ودای ی ۱ e‏ 
القرن التاسع عشر ۱ 

اما م الحركة الإسلامية ف بلادنا مهام جد متعددة ومتنوعة » فى جالات الفکر 
والفقه ‏ والنظم السياسية والرؤى الحركية» وفى تشييد المؤسسات » ورسم العلاقات فى 
هذه الجالات » وغيرها . أمامنا العدید من الشکلات »منها على سبیل المثال : مسألة 
التجدید مع المحافظة على الأصول . والتجدید يعنى التحرك الفکری» والمحافظة على 
الأصول تعنى الصمود . ومنها الانفصال الحادث بین علوم الذين وعلوم الدنیاء وهو 
انفصال طرأت تداعياته ما ألم بنا من توجهات الغرب ف القرنین الاتخبرین» وعلينا أن 
نعيد المزج والدمج بين هذه العلوم جميعّاء كا كان فقهاؤنا القدامى يعتبرون العبادات 
والمعاملات أبوابا من علم واحد. ومن المشكلات أيضاء تلك القطيعة بين الفكر 
والنظم الوافدة من الغرب والفكر والنظم الموروثة » وهی قطيعة تتعمق فى وعى الناس 
عبر السنین . ومن ذلك أيضاء هذا الازدواج فى بناء المؤسسات والنظم والهيئات» سواء 
فى التعليم أو فى القضاء أو فى مؤسسات الإدارة والحكم أو فى الاقتصاد. ومنه أيضاء 
هذا التنوع الكبير للرؤى الإسلامية للواقع الراهن ؛ أو هذا الغموض الذى يعوق حسن 
إدراكنا للأوضاع المعيشة» ولا يتعين 0 اتخاذہ من لقاع لحفظ نت الإسلامية 
والنهوض بها . 


(#) نشرت كدراستين» إخداهما ضمن كتاب ١‏ نحو وعى إسلامى بالتحديات المناصرة»» تحرير 
طارق البشرى وحمود محمد سس البحرين عام ١985-1946‏ : والدراسة الثانية ضمن کتاب 
: «الحركة الإسلامية . رؤية مستقبلیة!» تحریر د . عبد الله النفیسی . الکویت» عام ۰۱۹۸۹ 


ولیس آخر تلك الشکلات» مشکلة التفتت التى تعانی منها أوطانناء أى هذه 
التجربة الا قليمية والقطرية التی صرنا إليها عبر القرنین الأحيرين» وما أدى إليه هذا 
الوضع من ظهور عناصر التباعد والتنافر في كل قطر إزاء غیره» حتی تکونت عوائق 
ذاتية صارت تکبح نمو حرکات التوحد العربی والتوحد الاسلامی . لأن التجزئة قد 
غابرت من آوضاع کل فطر إزاء غيره » فى آمور الاقتصاد والسياسة وبناء النظم 
والمؤسسات » وهذه المغايرة تشکل عوائق آمام مساعی الشوحد » منی وجدت تلك 
الساعی » وحیش| وجدت . ۱ 

إن تاریخنا العاصر بدأ بحرکتین للاصلاح كانتا متضاربتين» ول یکتب لما آثر عمیق 
فيم عرفنا من بعد من وجوه الاصلاح . 

أولى الحركتين؛ كانت حركة التجدید الفقهی والفکری السی استفتحت بابن 
عبدالوهاب فى نجد» فى الفرن الشامن عشر (۱۷۰۳ -۰)۱۷۹۱ وتقوم على التوحید 
الطلق » وترفض فکرة الحلول والاحاد» وتؤكد مسئولية الانسان» وفنیع التوسل بغير 
الله وتدعو لفتح باب الاجتهاد . وظهر محمد بن نوح الغلاتی فى ا مدینة (۱۷۰9۲ - 
۳ كا ظهر ول الدین الدهلوی فى امند (۱۷۰۱۲ ۱۷۲۲). وف الیمن ظهر 
محمد بن على الشوکانی (۱۷۵۸ - ۱۸۲۳) ۰ ثم الشهاب الالوسی فى العراق:( ۱۸۰۲ 
- ۱۸۵۶ وف الغرب ظهر محمد بن على السنوسی (۱۷۷۸ -۱۸۵۹). ثم ظهر فى 
السودان محمد بن أحمد الهدی (۱۸۸۵-۱۸۸۳) . 5 

ونلحظ أن هذه الدعوات التجديدية الاصلاحية؛ كانت ظاهرة عامة من منتصف 
القرن الثامن عشر حتی منتصف القرن التاسع عشر تقريبّاء وأنه برغم ال خلافات التى 
تبدو بين هذه الدعوات وبعضها فهی جميعًا تکون حركة تجديدية» وهی جميعًا تتفق 
اتفاقا عامًا فى دعوتها للتجديد ونبذ التقليد وفتسح باب الاجتهاد. ونحن إذا نظرنا إلى 
مناطق قيام هذه الحركات» وجدناها تظهر فى اهند والعراق شرقا» وی نجد واليمن 
وا حجاز والسودان جنوباء وف المغرب بالجزائر وليبيا غربا. فهی حركة عامة» ولكنها 
تتفادی منطقة القلب من الأمة الإسلامية » بحسبان أن منطقة القلب من هذه الأمة 
كانت تترکز فى محال اهيمنة المركزية للدولة العثمانیة فى ذلك الوقث » وهی المنطقة الممئدة 
على المحور من تركيا إلى الشام إلى مصر ( إسئانبول ‏ دمشق ‏ القاهرة) . وكان من 
الطبیعی أن تبقى منطقة المركز عصية على التغيير والتجدید» لاستتباب المؤسسات 
التقليدية» وعظم النفوذ المحافظ هذه المؤسسات» واتصاها جميعًا ببيئات الحكم 
والسلطان» ووجودها كلها فى منطقة الضوء الساطع لدى أجهزة الدولة . وکانت 
حركات التجديد الفقهى والفكرى خليقة بأن تنمو ويزداد نفوذها حتى فى جال نفوذ 


٦ 


المؤسسات الرکزية» وذلك لعظم الاحتیاج إلى الإصلاح الفکری و إلى التجدید الفقهی 
فى ذلك الوقت» ولأن ثمة شواهد تاريخية تشبر إلى أن هذه الدعوات كانت ما بحسن 
سم ا ل و ؛لولم تواجه بمثل ما ووجهت به من 
السلطة . 

وثانية هاتين' ا لحركتين » كانت حركة الوصلاح الملؤسسی التی قامت مع نهایات القرن 
الشامن عشر ونهایات القرن التاسع عشرء على امتداد حور السلطة المركزية رظ 
العش‌انية بين استانبول والقاهرة . 

استفتحت هذه الحركة بسنعى السلطان سلیم الثالث لاعادة بناء الجيش العثمانی 
على" الطراز امحدید: وذلك بغية التمکن من مواجهة الأحطار الفعلية المخدقة بالدولة 
العثمانية » سواء من روسیا القيصرية فى الشمال» أو من الانجلیز بأسطوهم فى البحر 
التوسط . أو من سائر الدول الأوروبية الکبری فى ذلك الوقت . وتلت حركة سلیم 
الثالث الفاشلة حركة السلطان محمود الثانی ۰۱۸۰-۱۸۰۸۱ وحركة محمد على فى 
مصر (۱۸۹۸-۱۸۰۵) . وقامت هذه الحركات بمناسبة وقائع الغزو الأوروبى لارض 
المسلمين بخاصة » وللشرق بعامة . 

م يبدأ تاريخنا المعاصر إلا وكان قد أحكم ا حصار حولنا. اكتشف طريق رأس 
الرجاء الصالح» الذى أدى إلى تطویق العالم الإسلامى من الجنوب والشرق» فضلاً عن 
الغرب والشمال . ونحن نذكر توسعات روسيا القيصرية فى آسیا الوسطى» وسيطرتها 
على بلدان (ما وراء النهر )۰ ودخول بخارى وطشقند وسمرقند فى حوزتها» ثم حرويها 
ضد الدولة العثمانية بالنحف عليها من الشمال . كا نعرف سيطرة الإنجليز على اهند؛ 
ووضول هولندا إلى جزر اند الشرقية» ثم صعود الإنجليز من ال هند شملا إلى أواسط 
ایشا 

0 سو و رہ سے 
الثامن عشر؛ وعل مدی القرن التاسع عشر. ومن آبرز ملامحها: حملة نابلیون على مصر 
فى عام ۸ التی كان يستهدف منها الاستبلاء ء على مصر وأرض الشام کلها؛ ثم 
استيلاء الانجلیز عل عدن ی عام۱۸۳۹ » واستیلاء فرنسا على الجزائر ف 58 
ثم على تونس فى عام۰۱۸۹۹ واستيلاء إيطاليا على ليبيا فى عام۱۹۱۲ء واستبلاء 
فرنسا على ا مغرب فى السنة نفسهاء ثم اقتسام الشام والعراق بين بريطانيا وفرنسا بعد 
انتھاء ارب العالية الأولى فى عام۱۹۱۸ می تيف ی 
له أثره العميق من بعد. 


كان من الطبیعی. أن تستلفت هذه الخاطر آقصی الانتباه من رجال الدولة 
والقائمين على ال حکم؛ وأن توفظ فیهم الشعور بالحاجة إلى الاصلاح» وهم السئولون 
عن الرباط وحماية الثغور والدفاع عن الحوزة . ورجال الحكم جالعلو 
المشكلات العملية» ويبادرون فى التصدى ها بالحلول العملية. ووجوه 
اؤصلام رادید شی مو پا هی م يتصل بش با نس ال( شئون الامن 
القومی) . ونقطة البداية فى ذلك » موسسة ة الدفاع عن الديار» وهی ا حیش . وی هذا» 
يتفق سلیم الثالث مع حمود الثانی مع محمد على . ۱ 
و إذا بدأ الاصلاح فى مجال امیش فانه يبدو أول مايبدو إصلاحًا فى استخدام آلات 
القتال كالمدافع وغبرها . وإدخال أدوات القتال الحديئة يستدعى إدخال وسائل التنظيم 
الحديث الملائم لاستخدامها . ول هذين المجالين» لا بد من الاستفادة من خيرة 
ال خصم الذى ثبت تفوقه فیھم . كما أن هذين المجالين يستدعيان إدخال أناط جديدة 
من التعليم تتعلق بعلوم الصنائع وفنونہا » ما مكن من الاستخدام الأمثل والسيطرة على 
وسائل ا حرب الجديدة» سواء الالات وصناعتها وتركيبها واستتخدامهاء أو التنظیمات 
ال متخلق سا انی ال 
كل هذه الهام » يقوم على تحقیقھا رجال دولة ومديرو آعمال ومنفذو سیاسات . وهم 
بحکم نوع آعاهم وخبراتهم ذوو حس عمل مباشس ولا ينشغلون کٹا با جوانب 
النظرية والفكرية . ثم إن الضرورة تستدعى منهم سرعة سريعة فى التحرك والتنفيذ 
لواجهة المخاطر الخارجية أولاء وللمناورة والسيطرة على القوى التقليدية فى الجيش وى 
مراكز الدولة ثانيا . 
ججماع هذه الأوضاع » آ جآ حكام ذلك الزمان إلى أن يتوسلوا للإصلاح بإنشاء ما 
يمكن أن نسميه ( المؤسسات البديلة). فلم تموا بأن يتبنوا حركة تجديد شامل 
للجياعة والمؤسسات المختلفة » ولم بہتموا بأن يظهر الجديد انبثاقًا من القديم» إنما أبقوا 
القديم على حاله من القدم» فكرًا ومؤسسات ورجالا. أبقوه على ركوده» وأنشئوا بجانبه 
المؤسسات الجديدة برجال آخرین وفكر اخر. ول بجر ذلك منهم استجابة لضرورات 
السرعة فى التنفيذ فقط» ولکنه جری أيضًا تجنبًا للخلاف والصراع مع مؤسسات 
تقليدية كانت هى نفسهامن ركائز ا حکم ومن أعمدة قيامه ودعامات استقراره . 
وذلك» سواء فى ا حیش أو فى التعليم أو فى الفکر أو الإدارة المدنية . فبقى الیش 
القدیم وآنشئت بجواره فرق جديدة» وبقی التعلیم التقلیدی وأقيمت بجانبه مدارس 
حدیثة» وهکذا. وصار هذا الازدواج منهجًا وتقليداء سواء فى السپاسات النفذة أو فى 


۸ 


بناء عقلية الحكام الصلحین فى بلادنا؛ ثم صار منهجًا يترسم على وجه التلقائية فى 


إنفاذ مطالب الاصلاح فى المجالات المختلفة . 

وثمة ملاحظتان يمكن الإشارة إليهما هنا؛ فان هذا الازدواج الذى حدث بين 
المؤسسات القديمة وا حديشة» لم يكن من شأنه وحده أن يقيم صدعًا فى الجماعة أو فى 
البيئة الاجتماعیة أو امیاکل الفكرية» لو أن الأمور جرت على منواها . كان الأرجح أن 
يتفاعل الطرفان ويتبادلا التغذية على المدى الزمانی الأطول . ولكن الذى حدث» أنه ما 
إن ظهر هذا الازدواج حتى بدأ النفوذ الأوروبئ يتسرب إلينا فى الكثير من الجالات 
والأنشطة . ووجد هذا النفوذ فیما وفد علينا من مؤسسات غربية کالبنوك» ومن نظم 
التعامل القانونی» ومن فكر وعقائد . 
ووجدت هله المؤسسات والنظم والأفکار الوافدة» وجدت ف الازدواج الحادث 
ظرفا مواتيًا ورءوس جسور لتلك النظم والأفكار الوافدة» فسرعان ما ضلت هذه 
المؤسسة الحديثة» وصرفتها عن هدفها الأصلى الخادم حركة المقاومة الحادثة ضد الغزو 
الغربى» ووجهتها وجهة التلقى والتابعية والتثبيت للنفوذ الغربى بعامة. ونضرب 
لذلك المثل بالمقارنة السريعة بین مدارس محمد على الحديثة التى أنشئت لتغذى امیش 
المحارب وتقتصر على تدريس علوم الصنائع وفنونها كالهندسة والطب والحربية. . . 
إلخ . وبين مدارس الخديوى إسماعيل والاحتلال البريطانى مع نباية القرن التاسع 
عش التى صرفت همها عن تلك العلوم إلى تدريس الآداب والنظم القانونية الوافدة. . 
إلخ. ونلحظ ذلك أيضًا فى المقارنة المماثلة بين بعثات محمد على فى أوائل القرن الماضى : 
وبعثات الاحتلال البریطانی فى أواخر ذلك القرن . ۱ 

وثانی اللاحظتین؛ أن عامل الخطر الخارجى كان هو السبب فى کل الظواهر 
السابقة . هذا الخطر ا خارجی ا حال ذو الوقائع الممتدة عبر سنى القرن التاسع عشر 
هو ما به توقفت حركة الاصلاح الفكرى والفقهى التى سبقت الإشارة إلبهاء لأن جال 
التجديد فى الفكر والفقه كان يجرى مكافحة للمؤسسات المحافظة؛ ولأن قیام الخطر 
الخارجى المهدد لأمن الجماعة كلها من شأنه أن يلقى على سلطات الحكم والمؤسسات 
الحاكمة مهام الدفاع عن الجماعة وحماية الحوزة» ما یستدعی من الجميع الساندة 
فى بدايات القرن التاسع عشر إذ ذوت معه حركة الإصلاح الفكرى على مدى النصف 
أو الثلثين من بداية ذلك القرن . 

وهو ذاته هذا الخطر الخارجى الذى استدعى أسلوبًا عاجلاً سريعًا عمليًا 


۹ 


للإصلاح » اعتمد على بناء مؤسسات جديدة موازية للقديم دون أن تظهر منها ودون أن 
يصاحب هذا الإصلاح حركة فكرية وحركة إحياء للقديم تواكبها وتنتقل بالجتمع كله 
من حال قديم إلى حال جديد ناهض تنسجم هياكله وأبئيته وتتكامل فى أداء وظيفى 
واحد . وهو ذاته الخطر الخارجى الذى احتل بنفوذه سائر المؤسسات المحدثة وغيّر من 
وظائفها لیجعلھا۔باسم الحداثة ‏ قواعد تثبيت التبعية له فى الجتمعات المفردة . 

والحال أنه لم تفتقد حركة الإصلاح المؤسسى ( اليش والدولة . . إلخ). دعم حركة 
الإصلاح الفقهى والفكرى فقط» بل |نبا حاربتها وغملت على تصفیتها» وهذا ما كان 
من مسلك إستانبؤل ( حمود الثانى) والقاهرة ( محمد على) من الحركة الوهابية فى عام 
1۱, 

لذلك؛ كان من نتائج هذه الفترة نوع من الانفصام بين حركة الاصلاح المؤسسى 
وحركة الإصلاح الفکری ؛ ونوع من الازدواج بين الابنية التقليدية نظ وفكرًا وبين الأبنية 
الحذيثة نظ وفكراء فصار القديم أبتر مقطوعا لم فض إلى جديد من نوعه ومن مادته 
ومائه» وصار الجديد أجنبيا لقیطا وفدٌ من نسق عقدى آخر ومن أوضاع اجتماعیة 
وتاريخية مختلفة . وما إن حل القرن العشرون» حتی كانت البيئة الاجتماعیة والفكرية قد 
انصدعت بين قرن آبتر وقرن لقیط أعقبه . وهذا ما ورثناہ حتى اليوم وما تواجهه الحركة 
الإسلامية لتنعامل مع مجتمع مصدوع › عليها أن تیم صدعه وأن تجدد قديمه وتصل 
و ا ۱ ۱ 

وی ظل هذا الظرف» أنت الموجة التقليدية الثانية . جاءت من المناطق التی عرفت 
من قبل بمنطقة القلب؛ والتی آلت مع نبايات القرن التاسع عشر إلى الغزو والاحتلال 
الأجنبی. واستفتحت برجال» مشل جمال الدین الأفغانى (۱۸۳۹ ۱۸۹۲۰) وحمد 
عبده (۹ ۱۸ ۔ ۱۹۰۵) محمد رشید رضا (۱۹۳۵۰-۱۸۱۵) ٠‏ وفى الوقت ذاته» صار 
للتيار الحافظ وظيفة جد هامة تتعلق بالوقوف دفاعا عن أصول العقيدة وثوابتها فى وجه 
رياح الغزو العاتية التى ۸ تترك أحضر ولا پابسا؛ وشملت الفکر والعفائد والعوائد 
وأساليب العيش. .۰ الخ 00010035000000 
" لقد صار عل الحركة الإسلامية فى عمومها وبمجدديها ومحافظيها ‏ أن تواجه 
أوضاعًا متعددة تستدعى مواقف فكرية متباينة . فهى ل تعد تواجه ما کان يواجهه ابن 
عبد الوهاب من تعصب مذهبى وبدع وخرافات ؛ وهی م تعد تواجه أخطار الاحتلال 
العسکری الغربی لاراضی المسلمين» نما صارت تواجه -مع كل ذلك : وفضلاً عنه ‏ 
مسوجات من ( التبشیر) تقوم به بعثات مسيحية أوروبية وأمريكية» وتواجه آنکار 


۱ 


الفلسفات المادية واللادينية» ونزعة التغريب فى وسائل العیش. والأساليب تو 
الاجتماعیة . 

هذا فى ظنی هو النشاً 0 الحدیث للتحديات التى تواجه الحركة الإسلامية 
فکرا وعملاً» استحسنت أن أعرضها فى سياقها التاريخى . وأنا الآن أحاول أن آعرض 
حضيلة لتصدی ا حرکة الاسلامية هذه الشکلات » أعرضها فى سیافها التاریخی الواقعی 
آیضا. ففى ظنی أن الفکر الاسلامی احدیث تکون بالتراکم الحميد عبر عشرات 
السنین التی مضت من نبايات القرن الاضی » وهو تکون من جهود عدد غير حصور 

من الفکرین والقادة والصلحین . وهو فکر شید وتراصت لبناته تحت خط النار» 
وبنيت قلاعه وسط قصف مدافع الخصوم . ونذکر هنا فى عجلة الملامسح العامة 5 
تراکم الفکر السیاسی الاسلامی فى المرحلة التاريخية المعاصرة . ۱ 


وننحن نختار هذ ( الطریق التاریخی ) لعرض مفردات الفکر السیاسی الاسلامی فى 
زماننا » | [نا نفعل ذلك وأعيننا غلى الحاضرء ولنوضح الظرف التاریخی الذى نبتت فيه 
أى ثمرة من ثمار هذا الفكر. وهذا يلقى الضوء على هذا ( الفصل) الذى يصل الفكر 
بالواقع من حيث الأعمال والمقاصد» أى من حيث مدى اجتیاح جماعة المسلمين لفكرة 
حركية ملائمة فى حظة بعیٹھاء ومن حيث توظیف هذه الفکرة لصالج الإسلام وجماعته 
فى مرحلة ما . وهذا یوضح أيضا أن كثير] ما نعتبره خلاقًا فى الرأى ؛ فنشف إزاءه 
متواجهین متقابلین؛ كان آساسه اختلاف الزسان أو الکان؛ يكن خلاف حجة 
وبرهان ہی ج ا وی ی وألا یجعلھم فى موقف 
المواجهة والقابلة» نما يجعلهم أعرف بأن ثمة حقائق إسلامية عليا ومصالح | إسلامية 
علياء ونبحن ‏ كل فى زمانه ومكانه ‏ نتوسل إلى رعايتها وصیانتھا وإعلائها بالعديد من 
الواقف الفكرية وا حركية التى تتباين بتباين الظروف والأوضاع . . ومن هنا » ندرك أن 
کر قاس لحرلا عر إل کی ارت مسبت ا ار إن شاء 
الله . وكل ذلك يزيدنا بإذن الله غنى ومرونة فى إدراك وجوه الرأى؛ وق التعامل به مع 
الواقع : » إعلاء للصالح الإسلامى العام . 

الال ؛ أنه ما لبث الغزو الأوروبى أن أمسك بمنطقة القلب من هذا العام 
الاسلامی؛ وهی النطقة التى كانت ثقوم على حور |ستانبول ۔ الشام - القاهرة . وهيمن 
الغزو على كثير من الافظار. وتراوح تغلغله من الاحتلال العسکری إلى الميمنة السپاسية 
والسيطرة الاقتصادية» إلى النفوذ الفكرى والثقافى وإعادة تشكيل المؤسسات الفكرية 
والتعليمية والاجتماعية کی وہ ا U‏ 
التدريجية للشريعة الإسلامية و حلال القوانين الغربية محلها 


وفی ظل الظرف الجديد» آنت الوجة التجديدية الثانية . جاءت ف المناطق الغزوة 
ذاتبا . ومن آبرز رجاها : جمال الدین الأفغانی ( ۱۸۳۹ )۱۸۹٦-‏ فى العام الاسلامی 
كله؛ محمد عبده ( ۱۸۹ ۱۹۰۵) ی مص وحمد رشید رضا (۱۸۱۵ ۰ ۱۹۳۰) 
فى مصر والشام: وعبد ال حمید بن باديس (۱۸۸۹ ۔_ )۱۹٣۰‏ فى الجزائر والمغرب 
العربى . وقد أتت هذه الموجة التجديدية الثانية فى ظروف جد مختلفة عن الموجة 
الأولى» وحملت وظائف جديدة تختلف عن وظائف الموجة الأولى . 

فى هذا الظرف ابحدید» صار على الحركة الإسلامية فى عمومها أن تواجه أوضاعًا 
متعددة » تستدعى منها مواقف فكرية مختلفة ومتباینة . فهى لم تعد تواجه فقط ما كان 
يواجهه محمد بن عبد الوهاب من بدع وخرافات ؛ وهى لم تعد تواجه فقط أخطار 
الاحتلال العسكرى الغربى لأراضى المسلمين» نا صارت تواجه فضلا عن ذلك كله 
موجات من ( التبشير) من بعشات التبشير المسيحى الأوروبى » وصارت تواجه أيضا 
النزعة التغريبية التى شاعت فى المسلك والعادات وأساليب العيش . 

لذلك لم بعد من مهمة الحركة الإسلامية فتح باب الاجتهاد فقط ؛ ولكن جدت لها 
مهمة الدفاع عن الأصوال والثوابت التى تمیز العقيدة الإسلامية وهوية المسلمين. ودفع 
هذا فريقًا من قادة الفكر الإسلامى إلى الابتعاد عن الموقف التجديدى» والانخراط فى 
موقف الذود عن الأصول والدفاع عن أصل قیام المؤسسات الإسلامية التقليدية فى 
القضاء والتعلیم والفكر وغيرها. وهناء نجد کتابات ومواقف لأمثال الشیوخ: حسن 
العدوى وحسونة النواوى وسليم البشرى وحمد شاكر ويوسف الدجوى . 

ونحن نذكر هنا أن هولاء الذين تصوروا أن حل ما يواجهنا من الشکلات يتعلق 
باستیراد نیاذج الفكر والسلوك من الخارج ومن إطار حضارة آحری وعقيدة أخرى» ۸ 
يستطيعوا ہما صئعوا أن يوج دوا ا حلول الثابتة المستقرة هذه المشكلات . كما أن هؤلاء 
الذين تصوروا أن الدفاع عن الوروث يتعلق باستبقائه كا هو وبالناذج التى انحدرت 
إلينا من القرون التأخرة فإنهم لم يستطيعوا استبقاء القديم بمجرد التمسك به والدفاع 
عنه . 

إن الفکر - كشأن أى كائن حى لن نحميه بأن نضعه فى المعازل . و إن السبيل 
الأمثل للدفاع عن الوجود» هو بالتجديد وبالتفاعل مع آوضاع الواقع المعيش . 
وستقوی الجذور إذا امتدت الفروع وأورقت الاغصان . ومن هناء وجب أن نتكلم فى 
حصيلة الفكر الإسلامى الحديث . 


وهناك تصور خاطی لفكرة التجدید» وهو أنها تعنى بذل الجهود لاسباغ بردة 
۱۲ 


الاسلام على ما نشاهد ونیارس من أوضاع العيشة فى حياتنا الراهنة . وبخاصة ماطراً 
علیھا سن أنياط السلوك والنظے الرافدة: ہس و سو ےو ل 
الاسلام . وهذا موقف خاطئ لأنه يحيل الفكر الإسلامى إلى جرد أنه تبرير وتسویغ 
للواقع المعيش » ويجعل الإسلام محكومًا بہذا الواقع وليس حاكم] له . 

إن التجديد فى الحقيقة ینأتی من وجهة أخرى . إنه يرد من كيفية استجابة الأحكام 
الشرعیة ونظم و ودعوته للتحدیات التى تواجه عقيدة المسلمين ودیارهم . وإن 
التحديات التی أسفر عنها التاريخ العاصر بالنسبة لشعوب الاسلام عقيدة ودیاراء 
تتمثل فى السيطرة الاجنبية » سواء اتخذت فى البداية شکل الغزو والاحتلال 00 
السياسى ا مباشس أو اتخذت فیا بعد شکل التبعية السياسية الاقتصادية الفكرية؛ أى 
التبعية احضاریة . ۱ 

والتحدی الاخر يتعلق بحركة التفتیت السیاسی التی جرت للجماعة الاسلامیق 
فتحولت إلى بلدان ودویلات صغيرة . 

والتحدى الآحر یتعلق ہما ولدته التبعية والوفود الفكرى الغربی کک إلى بلدانتا 
من ازدواجية شاعت فى کل النظم والافکار والعادات والقیم» وما أدى إليه ذلك من 
صلع ف الجتمعات الاسلامية بين النظم والافکار الموروثة » ومٹیلاتہا الوافدة من 
الحضارة الأوروبية. وظهر هذا کانقسام فى الجتمع يصاع قواه» ویهد من وشائج 
کت . وهذا التحدی» یکون مشكلة مزدوجة بالنسبة للحركة الاسلامية ‏ إذ 
علیها أن تقفاوم رکود القدیم الوروث بحركة تجدید قوية » وعلیها فى الوقت نفسه أن 
تقاوم روح التغريب بالدفاع عن أصول الاسلام والتمسك ما . 

ثم بعد ذلك» فهناك سو و تہ 
الإسلامى لتحقيق ما يتيسر من النمو المطرد للناس والرخاء شم . 

وقد تكوّن الفكر الاسلامی الحديث عبر عشرات السنین الماضية » ومن عدد غير 
حصور من المفكرين والقادة والمصلحين» وتبلورت بعض قضاياه بتجارب عديدة . 
70 .×0“ كا لو كنت تبنى قلاعك وسط قصف 

فع الخصم عليك» ووسط ما يمطرك به من صواعق الصواریخ ونیران القنابل 

٠ 2‏ ولاز تزال اللبنات تتراص والبناء يشيد . ونحن نعرض هنا لجموعة من 
الأفكار من خلال مفکریہاء وهی تترابط مع بعضهاء لتتمکن من تكوين بناء فکری 
رصین . 

إذا أردنا أن نستخدم تعبيرات ( مالك بن نبى) الفکر ا جزائری العروف (۵ ۱۹۰ - 


۳ 


۲ فان لواقعنا التارخی ا حاضر جانبین : الاستعمار والقابلية للاستعار. 
الاستعیار» هو العدوان الاتی إلينا من الخارج ؛ عسكريًا كان أو سياسيًا أو اقتصاديا أو 
فكريّاء أى هو أثر الخارج فینا . ذلك الأثر الذى يجرى بغیر رضائنا وبغير صا حنا . 
والقابلية للاستعماں هی هذا الوضع الذى نكون عليه والذى پمکن من غلبة الغير لناء 
هو ما نتصف به من الضعف والتردی والجمود ووهن العزيمة واضطراب القيم 
وا جھل؛ وغير ذلك ما يكون سببًا لغلبة الطامعین فينا على أمرنا . 

٠‏ هذا العنی» نجد أن حمال الدين الأفغانى وضع اللبنات الأولى فى فكرنا الإسلامى 
الحديثكث القاوم ( للاستعار)» وأن محمد عبده وضع اللبنات الأولى فى هذا الفكر المقاوم 
( للقابلية للاستع‌ار) . ۱ 

إن أبقى ماكتبه جال الدين الأفغانى هو حياته نفسها . وقد اندجت لدیه الحركة 
السياسية بالحركة الاسلامية» فکانت السياسة لدیه تجسیدا مو الاسلامی » والفكر 
الإسلامى تجسيدًا للسياسة . 


وأهم ما شغنل جال الذين الأفغانى وشغل الناس بنه» هو ( وحدة المسلمين) 
ليمكنهم الوقوف فى وجه ما يتهددهم من أطماع الدول الأوروبية القوية» وعلى رأسها 
إنجلترا فى ذلك الوقت التى كانت تحتل المهند والتى احتلت مصر فى سنة 186/57 . 
وطالب بتوثيق العرى بين المسلمين وغير المسلمين فى الأوطان الاسلامية . كما دعا إلى 
لبذ الفصومة پین الشيعة والستة » وذلك لیمکن تألیف السلطتین الاسلامینین الکبرنین 
وقتها» سلطة (ستانبول وسلطة إيران» وذلك بعد أن ذهبت الدولة الاسلامية فى ا مند 
آدراج الریاح . 

وهو يوجه قوة الاسلام والسلمین للدفاع عن الحوزة الإسلامية» وسيادة الشعوب 
على مقدراتهم وعلى أراضيهم » ويقول : إن دينهم » دين المسلمين؛ يرسم عليهم ألا 
يدينوا لسلطة من خالفهم ٠‏ بل الركن الأعظم لدينهم طرح ولاية الأجنبى عنهم وكشفها 
عن دیارهم بل منازعة كل ذى شوكة فى شوكته . هل نسوا وعد الله بأن پرئوا الأرض 
وهم العباد الصا حون؟! هل غفلوا عن تکفل الله لهم بإظهار شأنهم على سائر الشعوب 
ولو كزه المجرمون؟ | هل سهوا عن أن الله اشتری منهم لإعلاء كلمته أنفسهم وأمواشم 
بان لهم الجنة؟!. . ٠.‏ . 

كان هدفه تحرير الوطن الإسلامى من الاستعیار الغربى» وأن يسترجع لحي 
فوتہم بالتاحی والتكتل ٠‏ ومن بین شروط استرجاع هذه القوة» تحرير الفكر الدينى من 
قيود التقليد» وفتح باب الاجتهاد» وترك البدع والتعصب للمذاهب . وف الوقت الذى 


۱ 


يقوم به بهذا احهد» فطن إلى ما يقصده الاستعیار الغربی من محاولة القضاء على 
الشخصية الإسلامية التى مصدرها الإيهان والقرآن والتی تجمع المسلمين على رباط 
واحد . وفطن | إلى محاولة المشايعين للاستعمار : افساد عقيدة | المسلم ونشکیکه فیها» برغم 
ہا حصن المسلم فى المقاومة ودافعه إلى الحركة والنهضة . وأصدر فى ذلك كتابه الهم فى 
( الرد على الدهريين). وهو مذهب كان البعض بدأ يروج له بين مسلمى الحند. 

فى هذا الرد لا من الزاويتين العقدية والفلسفية فقط ؛ ولكنه كذلك تكلم عن الجانب 
الاجتماعی السیاسی طذا الذهب و فى المسلمين . تكلم عن ضرورة الدین ف الج 
وأثر انتشار هذا الڈھب فى إضعاف الشة.. 


ونحن هنا لا نذکر كل أفكار جمال الدين الأفغانى » ولكننا نکتفی فقط بالتركيز على 
الجوهر الاساسی الذى یقوم عليه فکره بحسبان أن هذا الفکر یتکامل مع غيره من 
سنذكرهم إن شاء الله بعد ذلك . وهكذا نصنع مع الآحرين . : 

نعرف ف تارا جدلاً كان يثور كل حين حول موضوع مقاومة الاستعار و 
وموضوع الأحل بأسباب النهرض ومعالحة أسباب الضعف › بأى هذين الوضوعین 
نبدأ ولا تکون الأولوية فى اهت‌اماتنا . والقائلون و الاستعداد لمكافحة الاستعیاره 
پستندون ف ذلك إل آن وجود الاستعمار پرتب مجموعة من السياسات التى تخد 
لصالح بقاثه ؛ فوجوده واستمرار بقائه یضعفان فینا آسباب مقاومته» ویقضیان على 
إمكانات النهوض ضده أو النهوض لتحقيق المستقبل المرتجى . والقائلون بأولوية بناء 
القوة الذاتية وإنضاج أسباب النهوض ومعاحة نواحى الضعف ‏ إنما يستندون إلى أن 
ضعفنا الذاتی هو الذی سبب نجاح الاستعمار ضدناء ونحن م رع آن نقاوم غزوه 
لاننا كنا ضعافا . ولأننا ضغاف» فلن ننجح فى إخراجه . ولو حدث أن خرج مع بقاء 
ضعفنا فسيعاود الكرة علينا» أو يعاودها غيره . 


والواة قع أن هذا الجدل يقوم على حيار خاطئ» لاه یری تفرقة بين أصرين کلاهما 
لازم » فهم| معا شرط النهوض والتقدم والاستقلال» وکل منهم| يقوى الآحر ویتقوی به . 

واذا کان وجودهما معا لازما» فليس من الصواب أن نطرح سؤالة مفاده أبہما أنفع 
وبایپا نبدأ. وعلينا أن نتعلم النظرة التكاملية التى تنظر إلى العناصر المتنوعة فى نکاملها 


0 وليس فى تنافرها . 


والخيار الذى يطرح على الناس فى وقت معين» والذى يتعلق بما يبدءون من هذه 
العناصر ؛ إنا تتحكم فيه ظروف اللحظة التى يطرح فيها السؤال . والاختيار 


فنحن فى ا حقیقة لا نختار أحد البدیلین کما لو کانا سلعتین معروضتين فى أحد الحال 
التجارية» و|نبا ننظر فى المکن فى اللحظة التاريخية المعينة» فکلاهما ضروری ويتعين 
إعم اهما معا وتعجيل أحدهما على الآنحر لا يرد بموجب الأولى فى ضرورته» ولكنه يرد 
إن ورد - بسبب أن أحدهما أيسر من الالحر وإمكاناته آکشر إتاحة» أو أن سياق 
الأحداث الجارية أوجب نوع رد لفعل معين . 

وجمال الدين الأفغانى» عندما كان مهي المسلمين لمقاومة الاستعمار فى كل من مصر 
وفارس والمند وإستانبول انا و ہی الك ہی ےہ نوج تب خرن 
الاستعماری على ديارنا فى كل هذه الأقطار. وكان التدفق يجرى بأساليب عديدة : 
بالضغط الاي والتوغل الاقتصادی؛ والاقتحام العسكرى . . إلخ . وف مثل هذه 
اللحظات ‏ فان الخبار الوحيد الذى يكون مجديًاء هو أن يحتشدوا ويتجمعوا 
للمقاومة . وقد ساهم محمد عبده بقدر فى هذا العمل » عندما كان ينشط مع أستاذه 
السيد جمال الدين . 


لاشك فى أن جهد الرجلين لم يكن متكافئا؛ وكان تركيب کل منهیا النفسى 
والوجدانى والفكرى يتلاءم مع المهمة الأساسية التى قام بباء جمال الدين بالنسبة 
لقاومة الاستعیار» ومحمد عہدہ بالنسبة لمقاومة ( القابلية للاستعمار) : ولكل عصر 
رجاله› كا يقال. 


وقد بدأ نشاط محمد عبده ( الاصلاحی) بعد تمام احتلال الانجلیز لصر فى عام 
۲ وقضاء مدة حکم النفى ثلاث سنوات خارج مصر ومدة وجوده فى فرنسا 
ليحرر مع جمال الدين العروة الوثقى . ولا عاد لمصر» وجد الاحتلال قد مکن . ول يكن 
من الحیارات المطروحة فى التسعينيات من القرن التاسع عشر أن تحتشد القوى لطرد 
الاحتلال» ول يكن ثمة خيار وقتها غير العمل الدائب لمقاومة ( القابلية للاستع‌ار) . 

أهم ما اعتنی به محمد عبده هو ذلك الازدواج الذى حدث فى الحياة الاجتاعية » 
والذى ظهر أقرى ما ظهر فى جال القانون وى محال التعليم . ففى مجال القانون» ظهرت 
المحاكم الحديثة التى تطبق القوانين المستمدة من التشريعات الأوروبية» ظهرت إلى 
جوار الحاکم الشرعية الى تطبق الشريعة الإسلامية. وف مجال التعلیم» ظهرت 
الدارس ا حدیثة التی تتفق مناهجها مع مناهج التدريس ف الدارس الاوروبية » ظهرت 
إلى جوار نظام التعلیم التقلیدی ۳ يبدأ بکتاب القربة وینتهی بالعاهد الدينية 
والازهر الشریف . وکان كلا النموذجین - الحديث الوافد من الغرب ؛ والقدیم الوروث 
e‏ . وکان من آهم مجالات النشاط الفکری للشیخ محمد 
عبده أن يصل بين هذین الطرفين» سواء فى جال القانون أو فى جال التعلیم؛ وکانت 
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دعوته وجهوده الفكرية لتجدید الفکر الاسلامی متصلة ببذين الجالین فى الأساس . 

آما بالنسبة للقانون » فهو يحذر من استیراد القوانین من ا خارج ؛ بمقولة إنها آظهرت 
صلاحیتها فى البلد الذی طبق فيه . ويقول إن البلاد تختلف باختلاف الواقع وبتنوع 
أحوال التجارة والزراعة . کذلك تختلف الشعوب فى العادات والعلاق والعتقدات . 
وعل هذا نجد قانونًا ل ا وأن ما ينفع قومًا قد 
يضر بآخحرين . وينبه الدولة عند اصدارها القوانين؛ آنا يجب أن تراعی اختلاف 
الناس ء باختلاف أحوالهم وطبيعة أراضيهم ومعتقداتہم وعاداتهم . وإن مراعاة هذه 
الصفات والأحوال هی شرط لادراك ما یفضی إلى نفع القوم وفوائدهم › ویسد عنهم 
أبواب الفاسد والأضرار. ولذلك يقول : « لا یسوع و لارباب الشوری » أى الجالس 
النيابية أو أى جهات لإصدار القوانين» أن يجاروا غير بلادهم فى سن القوانین» . 

وهوء بالنسبة للفكر الإسلامى» يطالب بتجديد الفكر والفقه الإسلامی ؛ وأولى 
وسائله فى ذلك : محاربة المذهبية . ويذكر فى ذلك أن التبعية الجامدة للمذاهب قد أدت 
إلى ضعف اماعة» لأنها أدت إلى انقسامها إلى فرق وجماعات شتى . ويذكر أن الخطر 
الذى يتهدد الجماعة لا يرد من تعدد مذاهب هذه الجاعة فى الاعتقاد وف التفکیر إنم 
يرد من تحكم المذاهب ف التابعين لها وعدم قدرة التبابعين للمذهب على نقسده . فهذا 
التحکم وهذه العصبية المذهبية هى ما تق تقيم الفواصل المتبعة بين الذاهب وتابعيهاء 
وهى ما تقيم روح العصبية المذهبية.. عه تقسم الجحماعة الواحدة إلى جماعات 
وطوائف شتى . 

وهو يرى أن روح العصبية الذهبية بیة إنا تعالج بالرجوع إلى القرآن الكريم» لکن القرآن 
كان على الدوام سر نجاح المسلمين» وهو ما تقرع صیحته أعماق القلوب : « ولا بد أن 
پؤخذ القرآن من أقرب وجوهه » على ما ترشد إليه أساليب اللغة العربية » لیستجاب 
لدعوته » كما استجاب رعاة الغنم وساقة الابل من نزل القرآن بلغتهم . والقرآن قريب 
لطالبه » متی كان عارفا باللغة العربية ومذاهب العرب فى الکلام وتاریخهم وعاداتهم 
أيام الوحی» . ۱ ۱ 

ویضیف إلى ذلك : الدعوة إلى تجدید الفقه الاسلامی الخاص بالعاملات . ویقول 
إن الحياة تتطور وتتخیر» وضرورات الجتمع تتطور. ویذکر أنه إذا وقفنا فى الفقه عند حد 
اجتهادات الفقهاء السابقين» مع تجدد الحياة الانسانية وتغرهاء فان ذلك e‏ 
السلمین فى ا حرج من هذا الابتعاد بين فقههم الإسلامى وبين الحياة. وساعتها : إما أن 
تضعف قيمة الإسلام فى نفوسهم تحت ضغط الحياة وأحداثهاء وإما أن یقفوا عن 
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متابعة سيرهم فينعزلوا. فالاجتهاد هو الوسيلة الحتمية لامتداد الصيغة الإسلامية 
لأحداث المجتمع الإنسانى فى اطماعة الإسلامية . 

وی هذا السیاق» نجد کتابات کثرة لحمد عبدہ ينتقد فیها التقليد وماجه لان 
التقلید عنده يتنافى مع العقل الذی من وظیفته ملاءمة الانسان مع ظروف حیاته» 
ویتنای مع سنة ا حياة التی تتسم بالتغير والتبدل الدائبین» 007 مع طبيعة البادی 
الإسلامية التى تنصف بالعمومية والقابلية للتطبيق فى كل زمان ومکان . وتقتضى هذه 
القابلية للتطبيق مع اختلاف الزمان والمكان» أن يكون فى مقدورنا إعمال أحكامها مع 
الظروف المتغيرة » وهذا ما حتاج إلى الاجتهاد . 

وی دعوته إلى الاجتهاد والتجديد الفقهى ؛ دعا إلى نہذ الكتب التی تتصف بضيق 
الأفق الذهبی ودعا إلى مطالعة كتابات المجتهدين من الفقهاء سواء للمتقدمين 
کالزیلعسی : آو التأحرین کالشوکانی . كما عاب على الكتب | إطالتها فى الشرح بالنسبة 
للعبادات واختصارها فى الإشارة إلى المعاملات » برغم أن هذه الأخيرة تحتاج | إلى المريد 
من ات وهی عر وت تغير الازمان . وکان له وجه اھتمام حاص 

ee طون ماف للد‎ SOs 
تجزأ الآيات لتفسر حارج سياقهاء وأن السورة وحدة متماسکة تفسر آياتها فى ضوء‎ 
ا موضوع العام ؛ و الموضوعات العامة التى اشتملت عليها السورة» و إلقاء الضوء على‎ 

معنى النصوص والأحكام من وقائع تاريخ الدعوة الاسلامية » والتوسعة فى معانى 

النصوص ہما یشمل وک وقان ا فهو مذهب تكامل فى الفهم والشرح 
والتفسير. 

ویری محمد عبده أن وظيفة القانون حفظ ا حال القائم فى الجماعة » فهو يحكم 
الأوضاع القائمة وينظمهاء ولکنه لا يغيرها. أما تخیر الجتمع إلى ما هو أفضل » 
فيكون عن طريق التربية والتعليم . 

فالتربية عند محمد عبده» هی من الاسس ا حامة للتقدم ولدعم الريح الجاعية بين 
الأفراد . وتمايز الجماعات وتغالبها» لا یکونان إلا من وجهة العقول والأحلاق » ومذا لا 
ہے . وأهم وجوه التربية عنده هى التربية الدينية . لذلك اهتم بهذا النوع 

من التعلیم» اذ يرجع أسباب الخذلان عند المسلمين إلى قصور التعلیم الدپنی: اما 

هاله جملة » وإما بسوء مارسته . 


وهو فى هذا المجال يتكلم عن العامة وابتعادهم 7 التربية الدينية ا 
وترکهم فيها لبعض عقائد ( الجبرية) التی تعتبر الإنسان جا فى كل مايأتى من 
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تصرفات وسلوك ‏ وأن لا اختیار للانسان في) یفعل . وهذا منطق بخالف حقيقة التصور 
الدینی للانسان باعتبار الانسان مسئولا عما یفعل» حاسپا عیا يركب من آنام» مثابا 
عما يؤدى من الفضائل . ولا حساب إلا بمسئولية» ولا مسئولية إلا بقدرة على الاختیار 
وتمكن من الاختیاز . ۱ 

وهو یفرق بین الاعتقاد بالج وبين الإیمان بالقضاء والقدر. فان یعدم 
الإنسانية تماما وهذا مالم يقل به دين ولا ينزل به حکم . وهو ضار بالانسان . أ 
القضاء والقدر» فهما من الایان بالغيب» وهما من ظواهر الكون» اذك من سا 
على الفكر والارادة وبا هما من ضوابط حاكمة لأسباب الظواهر الکونية والحياتية 
والضابطة لإرادة البشر. ومع تحرير الإنسان من ال جبریةء تتحرر إرادته . ومع إيهانه 
بالقضاء والقدر ب یصیح آکشر جراة وجسارة سی ای به من قذرة عل الثبات 
واختمال المكاره و مقارعة الأهوال . 

وصار محمد رشید رضا امتدادًا لدعوة محمد عبده خلال الثلاثين عامًا التى أعقبت 
وفاة محمد عبده فى عام ۰۱۹۱ إلا أنه امتداد له تميزه وتنوعه واستجابته للأوضاع المتخيرة 
على مدى هذه السنین . فقد صارت اجتهادات رشيد رضا أكثر اتصالاً بفكر ابن 
تبمية : وسن تم + قویت الآصرة من بعده بين حركة التجديد الفقهى » وبين الشوجه 
3 . وكان هذه الاصرة أثر عميق فى حقق الملاءمة بين الأصالة الشرعية › وبين 

ستشراف أوضاع الواقع المعيش . كما كان السيد محمد رشيد رضا أوغل فى السياسات 

0 العربية ات » من الإمام محمد عبده» واکتمل لديه منهج التفسير 
الجدد للقرآن مع الربط بين قضايا الفقه وقضايا السیاسة . ذلك لأنه عاصر من 
الأحداث التالية لمحمد عبده ما كان يحتاج إلى هذا الانشغال بہذہ السياسات الوطئية» 
مثل : تصفية الدولة العثمامیةء وتقسیم بلاد الشام والعراق بین الإنجليز والفرنسيين» 
وظهور الصهيونية . 

بعد الفکر الإسلامى المقاوم الذئ تبلور على يدى الأفغانى» والفکر الاسلامی 
التجدد الذى أورقت فروعه على يدى محمد عبده» وبعد إضافات محمد رشيد رضاء 
نجد الفكر الاسلامی على الصعيد الفلسفی الذى بلوره محمد إقبال فى كتابه الشهیر 
(تجديد الفكر الذينى فى الإسلام). وحمد إقبال شاعر هندی مسلم كبير وفيلسوف 
ومفکر سیاسی .ولد عام۱۸۷۳ء وتوف فى عام۱۹۳۸ ٤‏ وتعلم : ودرس فى معاهد 
التدریس ندا من الكثات اهنثدی - خت خفظ ما تسر من الفرآن خی جامعة 
کمبردج بإنجلترا حيث درس الفلسفة والقانون . ودرس الاسلام وفلسفة ال هند واستوعب 
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الحضارة الغربية» وقام بالتدریسن فى جامعة لندن» وفی الكلية الشرقية بلاهور پا مند . 
واشتغل بالسیاست ودعا لانشاء الدولة الاسلامية فى اند . كان يعيش فى زمن یصعب 
برقاب بعض › وتتدافع من شتى مجالات الحياة »سواء فى السياسة أو ار او من 
غيرهما. و( تجديد الفكر الدينى فى الإسلام)» هو سبع محاضرات» ألقاها إقبال فى 
مدارس وفی جامعة عالكرة فی الله أباد با هند فى عام ۱۹۲۸ 5 
واستهدف إقبال أن يقف ضد تلك الثنائية التى تروج بين المسلمين» وهی ثنائية 
الروح ول مادةء وثنائية الدين والدولة» وثنائية القديم الأصلى الموروث والجديد البراق 
الوافد . وهی ثنائية تضع كلا من طرق أى من هذه العادلات كا لو كانت بدائل لا 
تجتمم معا؛ فإما الروح وإما المادة » والدین شیء والدولة شیء اخره والقدیم منفصل 
عن الجديد» والروح خير والادة شر. وبهذا يسقط السلم فى وهدة من اللاأدرية بين 
طرفين لا پس يستطيع أن يجمع بینهیا؛ أو يظن أن اختیارہ الروح یقتضی فيه التواكل وترك 
الدنیا والبعد عن مجالات العمل لتغيير الحياة إلى ما هو آفضل ‏ أو يكون اختیاره للمادة 
منفلت الزمام عما تقتضيه الروح من ضوابط ١‏ 
ويذكر إقبال أن هذه الثنائیة ليست من الإسلام كا يفهمه » ويقول: إن الدين فى 
الإسلام هو أسمى مظاهره وليس عقيدة فحسب أو كهنوتاء أو شعيرة من الشعائرء 
بل هو وحدہ القادر على إعداد الانسان العصرى إعدادًا خلقيا يؤهله لتحمل التبعة 
العظمى التی لا بد أن یتمخض عنها تقدم العلم الحديث . . إن السمو إلى مستوى 
جيد من فهم الإنسان لأهله ومستقبله ( من أين جاء » و إلى أين المصير) هو وحده الذى 
يكفل له آخر الأمر الفوز على مجتمع يحركه التنافس الوحشى » وعلى حضارة فقدت 
وحدتہا الروحية» ہما انطوت عليه من صراع بين القيم الدينية والقیم السياسية. . » . 
ومن ذلك» فإن « إقبال» يربط بین الروح والمادة» ويربط بين الدين والدولت 
ويربط العبادة بالعمل» لا على المستوى السلوكى العلاقی فقط » ولكن أيضا على 
المستوى الفلسفى . وهو يقول إن الانسانية اليوم تحتاج إلى تفسير روحى للكون يحل محل 
ار المادي الذى ساد فى حضارة الغرب» کےا تحتاج إلى تحرير روح الفرد ووضع 
" مبادئ اساسية توجه تطور الجتمع الانسانی على أساس روحى . وهو يقول إن أوروبا 
عرفت الشالية» ولكنها لم تستطع أن تجعل المثالية عاملاً مؤثرًا فى الوجود ا مادی 
: ااصدقونى إن آوروبا اليوم هی أكبر عائق فى سبيل الرقى الاحلاقی للإنسان» . وهذا 
على خلاف المسلم» لأن الدين عنده مرتبط بواقع حیاته» وقد استطاع بالدين أن 
ينهض بالأفراد وأن يبنى مجتمعات . 
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وآیة ارنباط الدین بالواقع لدی إقبال من حيث منهج التفکیں هى أن الاسلام لا 
يرفض ( التجربة) من حيث نها تؤهل إلى المعرفة الدينية واليقينية . وا حال أن منهج 
العلم التجریہی يقوم فى مجال العلوم الطبيعية» أما فى مجال المعرفة الدينية» فلم يؤكد 
عليه ویسمح به إلا الاسلام ہہ مر وق 
لجعله ساكنا ثم جعلنا الشمس عليه دليلا * ثم قبضناه إلینا قبضا يسبرا 4 . (أفلا 
ينظرون إلى الإبل كيف خلقت * وال السماء كيف رفعت * وال الحبال كيف نصبت* 
وإلى الأرض كيف سطحت) . 

ویستخلص | إقبال من ذلك» أن ثمة اتجامًا تجريبيا عاما فى القرآنء « ما کون فى 
آتباعه شعورا بتقدير الوافع» وجعل منهم آخر الأمر واضعى آساس العلم الحديث). 
ویستطرد قائلاً: « إنه لأمر عظیم حقاء أن يوقظ القرآن تلك الروح التجريبية فى عصر 
كان يرفض غال المرئيات بوصفه قلیل الغناء فى بحث الانسان وراء الخالق» . ثم یضیف 
إلى ذلك أن القرآن ينبئنا بحقيقة التغیرات» وان کمة طر اھت تا 0000 
من فهمه لیمکن بناء حضارة قوية . ولکنه يحدد مجال التغيير بأنه پتعلق بالطبيعة دون 
مجال القیم الأخلاقية» ودون مجال الألوهية بطبیعة ا حال . 

والإسلام بذلك عل حلاف الأديان الأخری - لا يعارض المعرفة التجرییة ولا 
خاصمها »وغو خارج عن هذا النزاع الذى جرى بين الفكر المسيحى وبين مناهج 
العمل التجریبی» ون كان جال العرفة التجريبية بالنسبة للدین » وهو جال الشاهدة 
وما تقضى من إدراك عقل . فالسلم لدی إقبال هو إنسان ( واقعی) بحکم دینه » 
وعليه آن یندفع إلى الحركة نحو واقع الحياة المادية کو وی الصلةة ون 
يقول : «جعلت لى الارض مسجڈا وطهور » . 


ویربط إقبال بين الروح والادة» فیقول ما تسمیه |ٍنسائا ترح ان إل 
نشاطه فى العالم الادی »وهو عقل ونفس إذا نظرنا إلى ما يستهدف من مشل عليا. 
وکذلك الشأن بين الدين والدولة؛ إذ الدولة فى نظر الاسلام هى الحاولة التبى تبذل 
بفصد تحویل المبادئ ا مثالیة للدين إلى قوی مکانية وزمانية . 


ع FF‏ ين 


ف بداية القرن العشرين ؛ كانت الحركة الوطنية مرتبطة بالاسلام »لا تکاد تنفصل 
عنه . وكانت شعوبنا العربية الإسلامية» وهی تقاوم الاستعیار إنما تنهض تحت راية 
الاسلام . والحركات الإسلامية هى ما كانت تتجمع فيه الشعوب لمكافحة أجنبى حتل 
أو مقاومة ظالم مستبد . وبهذا التصور» نفهم حركة عبد القادر الجزائرى فى ال جزائر؛ 


۲١ 


وحركة عبد الکریم الخطابى فى الغرب» وحركة السنوسی فى ليبياء وحركة الهدی فى 
السودان. وكذلك كانت حركة مصطفي كامل فى مصس والوهابية فى جزيرة 
العرب . . . وهكذا. 
وكانت التكوينات المتأثرة بالفكر الغربى» لا تعدو وقتها دوائر النضب السياسية 
من كبار رجالات المجتمع ذوى المناصب الكبيرة . ولکن هذه الدوائر بدأت مع الوقت 
تتسع وتنشق» ویتکاثر الناس فیها . وذلك بسبب نظام التعلیم ا حدیث الذى لم یکتف _ 
بإدخال العلوم الحديثة والعلوم الطبيعية واللغاث ؛ لکنه سس ونظم على النمط 
الأوروبى من حيث فصل علوم الدنیا عن علوم الدین ؛ فرکز على الأولى وأهمل الثانية 
إهمالاً. وكذلك انتشر الفكر الأوروبى الفلسفى بين صفرة المثقفين المتخرجين من هذه 
المدارس » بسبب وجود المجلات الشهرية والکتب التى بدأت تظهر لتروج شذه الأفكار 
وتعارض بها أسس الفكر الإسلامی؛ والتقليدى. ول تكد تنتهى الحرب العالمية الأولى 
(1918-1414١)حتى‏ كانت الدولة العثانية قد صفیت. وحل محلها دولة شركيا 
الحديثة » التى ألغت الخلافة الإسلامية؛ واتخذت إجراءات شديدة الحدة لتصفية کل 
أثر للإسلام كنظام للحياة وأساس للشرعية الاجتماعیة والسياسية هناك . وكان لذلك 
وقع الصدمة الشديدة على السلمین فى العالم أجمع» لا من ذهاب الدولة العثمانية» 
ولكن ألما من تلك الظروف التی نقضت عقد المسلمين وشتتت شملهم» فلم یعودوا 
يرون جهة أو هيئة يتجهون إليها كجامع لهم . وف الوقت نفسه؛ احتلت القوات 
الأوروبية ما کان ۸ يحتل بعد من أراضى العرب والمسلمين واقتسموها بينهم: 
وف هذا الوقت ؛ ظهر عديد من الحركات الوطنية فى العالم الإسلامى کمصر: وی 
غير العام الإسلامى كالصين والهند» وكذلك حركات القاومة فى البلاد حديثة العهد 
بالاحتلال كسوريا والعراق . وكانت القوى التی قامت بہذہ ا حرکات أساسًا من أبناء 
المؤسسات ال حدیثة فى التعليم »من تربوا على أسس علانية بعيدة عن المؤسسات 
الدينية التقليدية . ۱ 
وتكاتفت هذه العوامل » لتصنع الحركات الوطنية التى ظهرت فى هذه الرحلة 
بصورة علمانیةء فهى تعمل على إجلاء المحتل وتطالب بالاستقلال السیاسی» ولكنها 
ترسم لمستقبل بلادنا صورة مستمدة من آنماط النظم الاجتماعیة السائدة فى الغرب» 
وتستهدف بناء نظم وضعية بعيدة عن الفكر الدينى وعن أصول الشرعية الدينية . 
فى البداية» اندمج التوجه الإسلامى ورجاله فى هذه الحركاث بحسبان أن مقاومة 
الغاصب الأخنبى أولى فى الاعتبار» وأن إجلاءه لا شك يفيد القوى الوطنية كلها. 


۳۲ 


والتتبع للحرکات الوطنية ف هذه الرحلة» آی ف بداية العشرینیات من القرن 
العشرین » يلحظ اتصالا قویا للعناصر ذات التوجه الإسلامى ومشاركة فعالة فى هذه 


ا حرکات . 


ولکن ؛ بع هايا المٹرییات بدا اہ سای سرد اط 
على أوضاع المجتمع كاملة. وأن یصوغ المؤسسات الاجتماعية وموسسات الدولة 
بطابعه؛ ويعمل على أن يفصل الدين عن أوضاع المجتمع وينشئ نظامًا علمانيًا صرفاء 
أو پکمل النظام العلمانی الذی کان بدا مع ممايات القرن التاسع عشر» وبدأت أقلام 
كتاب تطالب صراحة بتنحية الدين عن أن يكون له شأن بأوضاع المجتمع . 

وفى الوقت نفسه. تحررت حركات التبشير المسيحى الأوروبى والأمريكى من خوفها 
إزاء المسلمين . كانت هذه الحركات قد وفدت إلى أقطارنا منذ منتصف القرن التاسع 
عشر. وكانت تنشط بين المسيحيين من المواطنين فى بلادنا لتكون لها قواعد بشرية موالية 
ٰاء ما أثار سخط المسيحيين الشرقيين فى بلادنا #وخدرهم لقاومة هذا النشاط . ولكن 
تلك البعثات لم تكن فى ذلك الوقت تجرؤ على أن تقترب من المسلمین ؛ هذا البحر 
الواسع الذى إذا هاج فیمکن أن يبتلع تلك الحركة فى قراره السحيق . ولكن بعد ارت 
العالية الأولى» ونشأة النظم العلمانیة وتبنى قيادات الدول وقیادات الحركات الوطنية 
هذا النظام العلمانى» شجع ذلك حركات التبشير لتعمل بين المسلمين » وبدأت عملها 
پیر نے وا ی 
العام فى جيل واحد) . 

لقد توف حمد عبده ی ا ا وبقی تلمیذه رشید رضا بصدر نجلة انار 
الاسلامية ویصدر تفسير النار» وهو تفسير القرآن الكريم حرره رشید رضا عن دروس 
تحمل عبده» ثم سار على منواله لیکمل التفسیں ووصل تفسير انار إلى الجحزء ا خامس 
عشر من القرآن الکریم عندما توف السید رشيد رضا سنة ۱۹۳۵ . وهذا هو التفسیر 
الذی آشرنا إلى منهجه فى حدیثنا عن محمد عبده فى الصفحات السابقة . 


دن لب و 
كان من الضروری عرض هذا السياق التاريخى» قبل الحديث عن حسن البنا برغم 
أننا نتکلم عن الفكر الإسلامى فى الأساس . وسبب ذلك» أن حسن البنا صنع حركة 
إسلامية أكثر ما صنع فكرًا مجردا. ونحن نبلور فكره ونعرضه لا من خلال آقواله فقطء 
ولكن من خلال حركته وأعماله ومن خلال الحماعة التی نشأت . ولعل هذا التوجه 
العمل الحركى هو ما كان يشكل أساس الاستجابة للأوضاع التاريخية المحيطة . 


۳ 


إن ا حلقة الرئيسة فى فکر حسن البنا وموقفه هى ( شمول الاسلام)» أى الدعوة 
للإسلام الشامل لكل أوضاع الكون والجتمع والفرد؛ والاسلام الجامع لكل آطراف 
الحياة؛ أى الإسلام المهيمن على كل شئون البشر عقيدة وشريعة وسلوكا . وبالعقيدة» 
تتحدد للإنسان نظرته إلى الكون وموقع الإنسان فى هذا الكون. وبالشريعة» تتحدد له 
آسس نظرته إلى المجتمع وسوقع الفرد من ا جحباعة والشوازن الواجسب بين الحقوق 
والواجبات بين الناس , وبالسلوك» تتحدد له سس نظرته إلى غيره من الأفراد 
والجماعات وأسالیب تعامله مع غبره . فالإسلام فلسفة وقانون وأخلاق» وهو يحكم 
عقل الإنسان وقلبه وظاهره وباطنه . ۱ 

وان التأکید عل هذا العنی الشامل» هو ما به غللے الاستجابة الاسلامية 
الصحيحة التی تطلبها الواقع عندما اجهت حركة الجتمع إلى إضمار الاسلام وحصره 
فى نطاق العلاقة الباطنية بين الفرد وربه» و تقییده فى حدود العبادات فقط 
وإقصائه عن أن یکون حاك) لنظام الجتمع ولعلاقاته . إن ذلك لا يعنى أن الدعوة 
كانت رد فصل لواقع معين فقط ‏ ولكنه يعنى أن أى كيان كبير كالإسلام عندما يلقى 
تحديا لی من جوانب عناصره وخصائصہ الأساسية» إنما يرز لهذا الوجه من وجوه 
التحدى کل طافته» ويحشد كل قوته لمواجهة التحدی فى هذه الزاوية أو ا جانب الذی 
وقع فيه الخلل» كشأن جسم الانسان عندما يركز كل طاقاته لواجهة الآثار الوجهة إليه 
فى الجانب المصاب . وشبيه بذلك مثلا» حركات الاستقلال الوطنى التی انتشرت مع 
الاحتلال الأجنبى هذه الأوطان» لم تكن رد فعل بالمعنى السلبی للكلمة» ولكنها كانت 
استجابة لوجوه التحدى والخلل التى واجهت ا جحماعة . 

فشمول الاسلام خاصة أصيلة فيه › وهی ملاصقة له لا تبارحه؛ أو لا يصير الاسلام 
إسلامًا بغيرها. وهذه الصفة تمارس فى أوضاعها العادية إذا وجدت الا للاع‌ال . فإذا 
تصدى ما من ينكرها ويحاول تجريد الإسلام منهاء ظهرت کمطلب يؤكد عليه المسلمون 
وکشعار ترفعه الحركات السياسية كما أن وصف الاستقلال وصف پلازم الجماعة 
السياسية لأى شعب؛ ولکنه یتأکد فى مواجهة من ينكره» ویرتفم کشعار سياسى 
وفتها . ۱ 

وبا یتسق مع هذه النظرة الشمولية للإسلام اندماج فکر الدعوة پعملها . فحسن 
البنا تور فى ( جماعة الاخوان السلمین) وفکره مندمج فى نشاطه اخرکی » والدعوة 
ليست عرضا لفكرة والدفاع عنهاء ولكنها تنظيم يجمع الناس وينتظمهم ويأخذهم 
بالتعلیم والتربية الدينية والسياسية» ويتطلب منهم أن يقوموا بهذا العمل مع الآخرين» 
وأن ينقلوا ما تلقوه إلى غيرهم . وذلك كشأن أى تنظيم حركى يقوم بدعوة . 


٤ 


وكان التکوین الفکری الوجدانی للجماعة مزیجا من علوم الإسلام التی تدرس فى 
الأزهر من قران وسنة وتوحید وتفسير وفقه ولغة» ومن حرکات الطرق الصوفية التی تأثر 
بها حسن البنا فى صباه» والتی أفادته فى استخلاص الأسلوب التربوی للجماعة: وی 
كيفية ربط آفراد الاعة بالتنظيم من خلال لون ما من ألوان الممارسات شبه الصوفية» 
كقراءة الأوراد والتهيئة للتجمعات التی تہتم مہ بالثقافة والعبادة معا . كما كان هذا الزیج 
کرس قد ماف الدنية الى شح قن ئل 

وأصول التربية الإسلامية تقوم على إشاعة العقيدة الصحيحة الستخلصة من القرآن 
والسنة مع البعد عن جدل لات وإقامة العبادات بحسبان العبادة هى أفعل ما 
پینی به » الفرد وتبنی به الجماعة» و إشاعة روح العاملة الاسلامية من حیث إن الاسلام 
دين ونظام للحياة وعبادة وعمل مندمحان مع غرس مفهوم الأحوة الاسلامية» والبعد 
عن موطن اخلاف الفكرى والعقائدی . 

ونوجهت الدعوة اساسا إلى الشباب» وبخاصة من طلبة الجخامعات والدارس 
الدينية التی ند تنشر الفکر العل‌انی بين طلبتها . . توجهت الدعوة لمؤلاء » تام الأثر 
العل‌انی فى عقول الناشئة» ولأن هؤلاء الطلبة هم عدة المستقبل الذين تنفتح أمامهم 
بعد تخرجهم آفاق العمل العام ٹی الات الإدارة أو المهن المختلفة» ولان هؤلاء الطلبة 
ی ی آسرهم وذویهم وبين آبناء بلدانہم وقراهم وأبناء 
الأحياء التى پسکنون فيهاء فلد مهم إمكانية انتشار واسعة. وقام هذا النشاط على 
آساس تجمعات روحية د بان هی الکتائب» وتجمعات شبابية رياضية هى الحوالة » 
وتجمعات اجتماعية هى الأسر . 


وکانت الدعوة تؤكد على الجانب السیاسی للعمل الاسلامی فیما تؤكد عليه من 
جوانب آحری» فکانت بمثابة حركة إسلامية تعمل على إخراج. ۱ 
البلاد؛ وتعمل على مشاركة الفلسطینیین جهادهم ضد الصهيونية . 

على أن العمل السياسى للجماعة فى إطار الخلافات السياسية التى كانت تقوم بين 
التيارات والأحزاب المختلفة» هذا العمل كانت له وجوه سلبية » وأوقع الجماعة فى عدد 
من الاتحطاء السياسية لا مجال للاستطراد فيها هنا . إن ما نريد أن نرکز عليه فى هذا 
السياق اخامع لعناصر الفكر الإسلامى التى تراكمت بموجب الحبرة التاريخية فى هذه 
المرحلة الحديثة › هو ما أضافه حسن البنا من عناصر إلى هذا الفكر . 

فكما أن الأفغانى پعتبر مقدما للفكرة الإسلامية المجاهدة لالحتلال الأجانب ديار 
۱ الإسلام والمقاومة لتبعیة هذه الديار للقوى الأوروبية والغربية الکبری؛ وكيا أن محمد 
عبده پعتر مقدمًا لفكرة التجدید فى الفقه الإسلامى والتفسير؛ فان حسن الہنا یعتبر 


۳۵ 


مقدمًا لفكرة شمول الاسلام» ولارتباط الفکر بالعمل» والدعوة بالتنظیم ا حرکی ؛ 
والدین بالسياسة . 

تکلمنا حتی الآن عن جوانب تعتبر ذات ثبات نسبی فى الفکر الاسلامی العاصر. 
فهی » وان كانت تراكمت عبر مرحلة ممتدة نسبیا وان كان شارك فى ارسائها عدد من 
کبار الفکرین العالميين فى الجال الاسلامی » إلا أن وجه ثباتہا النسبی أنها تستجیب 
للاحتیاجات الكلية ذات العمق وذات الغلبة على الرحلة التاريخية الى نحیاها والتی 
ی جج تو . وهناك وجوه آخری وجوانب للفکر الاسلامی ال معاصر لا 

يتسع القام للتفصیل فى شأنها . [نا حددنا الوجوه الأربعة الاکثر أهمية» وهی : الوجه 

القاو للتبعية الاجنبية الحاصلة» والوجه المجدد المقاوم للجمود» والوجه الذى يربط 
العقيدة با حیاۃ على الستوی الفلسفی والوجدانی الروحی ‏ والوجه الذی پربط شمول 
العقيدة بالحياة العملية فى صورتها التطبيقية والتنظيمية» أى شمول العقيدة من حیث 
هی حركة وتنظیم وسياسة . 

وننتقل الآن إلى جانبين آکثر ثانوية وأقل ثباتًا فى الفكر الاسلامی المعاص بمعنی 
آنبا وجوه تتضمن استجابات مرحلية متغيرة حالات طارئة » أو لضغوط حادة» أو 
لأوضاع غير عادية صادفت المسلمين فى بعض الأقطار . 

فهناك خاصة يتخذها الفكر الاسلامی العاصر أو بعض روافده فى الحالات التی 
يلقى فيها حصرًا وتضييقا شديدين » أو فى فترات اهجوم الشامل عليه . هنا بحدث رد 
فعل يتنوع على ضربين» 999 9 عل یه ان البشرية التى 
يعمل فيها . فان كان الإسلام پشکل فى هذه الخلفية عاملاً عريضًا وعميقًا وحيّاء 
كانت الاستجابة داعية للعنف شديدة الحدة على الحصر والتضييق الحادثين. وان كان 
الإسلام مهدد الوجود فى هذه الخلفية». كانت الاستجابة بعيدة عن الوديان العنيفة 
بعيدة عن السياسة متبعة سبيل الانتشار بالتسرب العقدى الحادئ . 

فى الحالة الأولى > حالة الحدة والعنف» نجد الفكر يعمل على تحديد الفواصل 
الحادة بينه وبين غيره . كا لو أنه يحفر خندقا أو يبنى قلعة عالية الأبراج» ويعمل على 
آن یکون کتائب للصدام کفرق للفدائیین . ۰ ومن هؤلاء ) يرد أبو الأعل يك وسید 
قطب . 

وی الحالة الثانية» حالة الانتشار بالتسرب العقدی المادئ » نجد الفکر الاسلامی 
پبتعد عن مناطق الاحتکاك الباشر مع الخصوم » ویتحاشی الواجهة » ويبتعد عن 
خطوط التقسدم الاساسية التی بتخذها اخصم» ويتراجع هو عن الخطوط التقدمة 


٢ 


ویبتعد عن السياسة وجوانب الاسلام الخاصة بنظم الحياة والشرائع» ويركز أعظم 
جهده للجانب العقدى الایمانی والتعبدی ؛ وغاية جهده أن يحفظ العقيدة والعبادات» 
وأقصى أمنيته فى هذه الظروف أن يوصى الناس بضبط سلوكهم الفردى على وفق 
وصايا الدین . ومن هؤلاء» يرد سعيد النورسى فى تركيا وجماعة التبليغ فى ا مند . 

لقد كان أبو الأعلى المودودى (۱۹۰۳ -۱۹۷۹) امب للجماعة الاسلامية التى نشأت 
فى ا ند فى عام ۰۱۹6۰ ثم صارت جماعتين» إحداهما فى باكستان والأخرى ف اهند؛ 
وذلك عندما قسمت ا ند إلى هاتين الدولتين فى عام ١1451‏ . وظل بجرر الصحف 
الإسلامية ويؤلف الكتب منذ كان فى الثانية والعشرين من عمره» حتی مات . 

لقد قامت دولة باکستان انفصالاً عن ا ند على آساس آنها دولة للمسلمين باشند . 
ومع ذلك» لم تطبق باكستان القانون الإسلامى ولا النظام الإسلامى» وان حزب 
الرابطة الإسلامية الذى دعا لفصل مسلمى الحند وإنشاء الدولة السلمة والذی حكم 
باکستان بعك دلك » اتبع ف مارسته چ النهج العلمانى . . وسن هناء اتذت دعوة 
المودودى طابعها الحاد. وقد ركز على شرح مبادی الاسلام وقیمه الاساسیة وخاضة فى 
القضايا التى احتدم فيها لزع بين قيم الإسلام ومبادئه» وبين الأفكار الغربية . وقيزت 
معالجاته هذه القضية بث بشیء من ا حدةء وشن ملات قوية على العقائد الغربية 
المعاصرة. ' ۱ 

والفكرة الأساسية التى نرى الإشارة إليها هنا» هى دعوته لإرساء مبدأ ا حاکمیة لله 
سبحانه وتعالی وحدہء وأن تکون الحاكمية لله وحده فى جميع مجالات الحياة 2 
وأن عقيدة الاسلام لا تتحقق بمجرد القيام بالعبادات» لن طاعة الله فى شئون الحياة 
كافة هى الطلوبة » والصلاة TS‏ 
فالتشريع لا ينفصل عن الایمان» والشريعة لا تنفصل عن ذكر الله ٠‏ وفروض الإسلام لا 
تکمل إلا بإقامة النظام الإسلامى كاملا . 


وأخطر ما وضع المودودى فى هذا الشأن» أن فكره فاصل وفارق . فهو لا يتعامل مع 
ذوى الأفكار المغايرة؛ ولا يقيم معهم الجسور على نحو ما نعهد فى مشل حسن البنا أو 
فيمن قبله من أشرنا | إليهم . فهو فكر بهدف إلى المجانبة والمفاصلة» ولیس إلى التغلغل 
والتسرب . 

وتتضح هذه الملامح جيدًا ؛عندما تنظر فى فكر سيد قطب. إذ تناول سيد قطب 
فكرة المودودى عن ( الحاكمية لله وحده) » وركز على مفهومه . فهو يقول إن عقيدة 
الإسلام هى ( لا إله إلا الله )» وهذه الشهادة تعنى أن تكون ال حاکمیة لله وحده. 


۳۷ 


والسلم هو من يطيع القرآن وحده . وبذلك» فإن من یضع تشريعًا أو قانوثا لجتمعه 
]نا يعتدى على سلطان الله بادعاء الحاكمية لنفسه . ومن يتلق الشرائع القانونية من غير 
القرآن » فهو لا یکون عبد الله وحده . وأنكر بهذا على البشر إمكان التشریع لجماعاتهم » 
واعتبر ذلك من شأن الجاهلية» واعتبر المجتمع القائم جاهليًا ينبغى مجانبته» وفرق بين 
المسلمين ا حقیقیین الذين يرون نظرته » وهم الطليعة » وبين من يدعون الاسلام . واعتبر 
أن دعوته هى لانشاء الدين إنشاء» وهی دعوة لاعتناق عقيدة الإسلام بین الناس ؛ 
حتی لو کانوا يدعون آنفسهم مسلمين . واعتبر موضوع التجديد فى الفکر الإسلامى 
مُرْجَا لأنه لا تجديد فى الإسلام قبل أن يوجد الإسلام . 


هذه الدعوة واضحة الغلو في| تفضى إليه من الابتعاد عن المجتمع ووصفه 
بالجاهلية» واعتبار من يحيون فى هذا الجتمع أناسًا يجب أن توجه إليهم دعوة الإسلام . 
وهذا الفكر من شأنه أن يكوّن كتائب للصدام من المؤمنين به . لذلك» فهى دعوة تلمح 
فيها أنها رد فعل لمواجهة التغريب فى النظم والشرائع التى طخت على بعض مجتمعات 
المسلمين أحيانًا. فهى رد فعل للغلو فى التغريب . وهی انفعال حاد آتی ردا على 
مبالغات العلمانیین فى استبعادهم الإسلام وشریعته» وفصلها تماما عن نظم 
الجتمعات الإسلامية وشرائع هذه المجتمعات وقيم السلوك فيهاء لا سیا إن كان ما 
يصاحب ذلك ما يتعرض له دعاة الإسلام والمطالبون بإحياء شرائعه من حن وحصر 
وتضییق وسجن . 

وعلى الطرف الاحر من الفكر الإسلامى» نجد جماعة التبليغ التی أنشأها فى ا مند 
محمد إلياس إسماعيل الكاندهلوى المولود فى سنة ۱۹۰۲ . كان الوقت وقتا شاعت فيه 
حالات الردة عن الإسلام إلى الوثنية» بسبب تأثير ا مخالطات الوثنية . وهو وقت طغيان 
الحضارة الغربية ومنهجها العلمانی الذى شاع تحت حراسة الاستعمار الأوروبى . 
والسلمون هنا أقلية بشرية» وليسوا قوة بشرية غالبة كشأن ا حالة فى مصر أيام سيد 
قطب ولا باكستان مع المودودى . فهى دعوة تقوم فى اهند» حيث المسلمون أقلية 
ضعيفة مضيّق عليها فى فرص التعلم » وحيث يقوم شعور بالصّغار والوهن . 

قامىت الحركة متصلة اتصالاً وثيقًا بتلك الظروف والأوضاع » وكان لقسادتها وجه 
اقتداء ببعض الطرق الصوفية» ولاءمت أساليبها بالامکانات المتاحة فى الواقع » لتنجز 
المطالب المطروحة فى الواقع أيضا . فهى حركة تقوم فى جماعة فقيرة وبسيطة» فاتخذت 
من الأساليب ما پلائم ذلك . والفقراء قليلو ا مال كثيرو الوقت ؛ أى أن ما لديهم من 
جهد أكثر ما لدیہم من المال» لذلك طلبت الحركة من أعضائها أن يتبرعوا لها بفائض 


۳/۸ 


جهدهم ولیس با لال . وکان مقرها بمسجد قدیم جنوب دفی» ولکنها بدت خطواتها 
الأولى فى جنوب ا مند » واستطاعت فى جنوب اند أن تعید آناسّا رز دفعتهم إلى 
عمارة الأرض وتحسين أعمالھم وحرفهم مع أداء الفرائض الاسلامية . ثم انتشرت فى ا حند 
وباکستان» ثم انتشرت فى جزيرة العرب وفى مصر وغيرهما من البلاد العربية . وع کل 
أن تخصص للدعوة أيامًا محدودة فى کل شهر وفى کل سنة» ويحمل زاده القليل» ويحيا 
وسط الناس يدعوهم لله ويعايشهم ويجعل نفسه قدوة لهم. وهم يقومون بالوعظ 
والتعليم بالمساجد وا حض على القيام بالفروض من صلاة وصوم وغيرهما وترك 
العاصی . ولیس لدعاتها مذهب محدد» فهم من الذهب السائد فى كل منطقة» وهم 
حنابلة سلفيون فى جزيرة العرب وأحناف فى الهند» وهم من کل طريقة صوفية . 
وبالنسبة للسياسة» فالداعی مأمور بتجنب الخوض ف السياسة قولاً وفعلاً» وهو لا 

يشارك فى حزب ولا فى انتخاب» لأن السياسة : تثير الفرقة فيا يرون . ٠‏ وهو يرفض النظم 
قد ا یی أن لا حاجة له مها» وأسالیب احضارة ا کرت تستخدم فى إطار ما هو 
ضرورى لقضاء ء الجوائج » ثم لا احتياج | 3 ليهاء ونظرياتها يحناج إليها من كانت الدنيا 
جنثه . أما المسلم فیتعین أن تكون جنته فى غير هذه الحياة الدنيا . 

ومن هذه المنطقة من الفکر الاسلامی العاص نجد حركة بدیع الزمان سعید 
النورسی (۱۸۷۳- )۱۹٦١۰‏ ونشاطه فى ترکیا . كان هو كبير الحركة الاسلامية وكبير 
الدعاة فق ترکیا» بعد آن رل حکمها كال آناتورك» وألغی منها الخللافة لاب ان 
واستخدم کل وسائل الحدة والبطش للفصل التام بين تركيا وبين ماضیها الاسلامی » 
وللإقصاء التام للاسلام عن کل جوانب الحياة العيشة هناك . فألغى أتاتورك ما كان 
باقيًا من الشرائع الإسلامية ؛ وألغى الميئات الدينية فى الدعوة أو التعلیم آو الافتای 
وألزم الناس بالنظم والشرائع الغربية » وآلزمهم بأساليب العیش الغربية فى اللبس 
وغيره » واستبدل با روف العربية ا حروف اللاتينية فى كتابة اللغة التركية» وأبعد عن 
هذه اللغة ما كان دخلها من ألفاظ عربية . 

فى ظل هذه الظروف» قامت حركة سعيد النورسى . طالب بتطبيق أصول الشريعة 
ومبادیٔ الاسلام فنفى سنة ۱۹۲۲ إلى جنوب غرب الأناضول ثانى سضوات . وبداً 
يحرر ماعرف باسم ( رسائل النور) التى كان يتكلم فيها عن أركان العقيدة الإسلامية . 
وكان هدفه الأكبر هو أن يتمسك المسلمون بإسلامهم» ويعودوا إليه وفق تعاليم القران 
والسنة» ويؤكد ضرورة الإہمان الصحيح » ويدعو للوسطية والاعتدال والتسامح . 

وغلبت على اهتمامه الجوانب الايمانية أكثر من نظم الدولة الإسلامية والأوضاع 


۳۹ 


الاجتماعية . وکان قليل الاهتمام بالسياسة قائلا: «لیس هذا هو الوقت لخدمة القضية 
السياسية) , 

ويمكن القول بأنه فى الفترة من عام ۱۹۳۳ء كانت حركة اللورسی من أهم 
الحركات الإسلامية التى نشطت للحفاظ على العقيدة الإسلاية فى مواجهة خطۃ 
اكتساح الإسلام فى تركياء لا من شئون ا حکم فقط ؛ ولكن من كل أوضاع حياة 
الناس» ومن جوانبه التعبدية أيضا. وتمكن الأتراك بہذہ الجهود الشی قام بها النورسی 
وغيره من إعداد مشات الآلاف من التلامیذ الداعين للحفاظ على العقيدة الإسلامية » 
برغم ضعف المفهوم السياسى هذه الحركة » وابتعادها عن الإشارة لأى أهداف سياسية 
مباشرة . 
عدنان مندريس ف الانتخابات لأنه كان يدعو إلى التخفيف من غلواء النظام التركى 
فى معاداته للإسلام» فقد بقى الكثبر من أتباع النورسى يبتعدون عن العمل السياسى , 
عن الخط الأخير عن الإسلام » خط المحافظة على أصل بقاء العقيدة الإسلامية لدى 
الفرد ولدى الناس » والدفاع عن المقومات الأساسية شذه العقيدة . وذلك» فى الظروف 
التى كانت تتهدد بها المسلمين موجات من الانتزاع عن دينهم أو تعمل على حلع أسس 
العقيدة من العفول . ۱ 

وهكذاء كان الظرف التاریخی وأوضاع التحدی التی تقوم أمام الجماعة وأمام 
الاسلام» هی ما تولد أسلوب الواجهة للدفاع عن الإسلام بوصفه كيانا حیاء وهی ای 
حدد وسائل الدفاع وادواته , ۱ 

ا حمد لله رب العالمين 66:6 


سَبّد قطبك 
بین فكرالحرت وفكرالسّلام 


عندما ننظر فى فكر سيد قطب » يجب أن ننظر فى الفترة التى ظهر فيها هذا الفكر. 
وعندما نتحدث عن ( فكر سید قطب)» إنما نقصد بالأحص ما أنتج هذا المفكر الكبير 
فى الخمسينيات والستيئيات . إن له کتابات مهمة قبل ذلك» ولكن ما يميز الفكر 
السوب |لیه --الفکر ذا الاثر فاص ن تاریخ الفکر السیاسی الاسلامی ف العصر 
ا حدیث ۔ هو ما ورد فى الصياغة الاتحبرة لتفسيره : ( فى ظلال القرآن )۰ وفى کتابه الذی 
شعر بخطره الكبير كل من خصومه وأنصاره : ( معالم على الطریق) . 

فى هذه الفترة؛ كانت الخركة الاسلامية مضروبة فى رجاها وتنظياتبا . وکان الفکر 
السیاسی الاسلامی مستبغدًا من الشاركة فى حدید الفاهیم السياسية والاجتاعية 
السائدة . وبرغم كل تحفظات قيادة الدولة على ما سمی وقتها ( استيراد الأفكار)؛ 
وبرغم حرصها أو حرص دعانها على الترویج لما سمی بالنظم النبثقة من واقع ظروف 
المجتمع وتاریخه وبرغم ذلك» فقد غلب الطابع العلمانی على صياغة جمل الافکار 
والنظم الات وروي انل واكتسب الثال الغربی قدرا كبيرا من السیادة فى 
القيم السياسية. وی هذه الظروف» a‏ تن هذا الوميض الذى عرف 
بفكر سید قطب . ۱ 

سس وول سی لا امعو ی 
امرس يي سر مہ لأن طاعة الله مطلوبة 
وواجبة فى شكون الحياة كافة» والصلاة لا تؤدى وظیفتها إذا لم تنه عن الفواحش» 
والتشريع لا ينفصل عن الويان» والشريعة لا تنفصل عن ذكر الله سبحانه . 

إن جمل هذه الأفكار قائم وسائد فى الفكر الإسلامى بعامة» ولكن سيد قطب أقام 
هذا الفكر على منهج فاصل وفارق . فھسو۔ہ - فيا يؤكد عليه - لا يتعامل مع الأفكار 


() صحیفۂ ١‏ الشرق الأوسط» فى ۲۵ من فبرایر عام ۱۹۸۹ ۰۰ 
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الغايرة ولا يقيم معها حواراء ولا بتوجه إليها بحوار. هو فکر صیغ على وجه ببدف إلى 
الجانبة » ولیس إلى التغلغل والانتشار. 

إن سيد قط 5 بدأ بمقولة صحيحة لا پنکرها مسلم وهی أن الحكم لله وحده». 
وکنه استخل ص من ذلك أن كل تشريع وأى قانون نضعه إنما يتضمن تعديًا على 
سلطان الله » وأن الخضوع لی قانون أو تشریع من ذلك إنما پتضمن معنی الشرك بالله 
سبحانه» وهو مسلك الجاهلية . لذلك» فقد اعتبر أن دعوته إنما هی لإنشاء الدين 
إنشاء . فهى دعوة لاعتناق عقيدة الاسلام» حتی لو كان هؤلاء الناس يدعون أنفسهم 
قبل أن يوجد الإسلام . 

يمكن القول بأن هذا الفكر فيه غلو. ولكننا لانحاكم فكرّاء وليس لنا أن نصفه 
بالتطرف أو الاعتدال ونسكت» لأن التطرف والاعتدال دائما منسوبان لوضع معين أو 
لظرف خاص . وإن ذات الفكرة يتغير مفادها ومؤداها من حيث التطرف أو الاعتدال» 
وذلك بتغبر الظرف الذى تعمل فيه . بل أكاد أقول : إن الوجهين ‏ ا لمتطرف والعتدل ۔ 
قد يكونان نافعين فى ذات الظرف التاريخى والاجتماعى » وذلك إذا توجه کل منهما إلى ما 
يسر له . ذلك آننا بصدد الحديث عن فكر سیاسی؛ وفى السياسة يتوقف النجاح على 
حسن إعمال كل من سلاحى التشدد والتهاون» كل فى مجاله وكل فى ظرفه . 

نحن لا نحاول أن نجرى تلفيقا بین فكرين ۰ ولكنا نحاول أن نفهم وظيفة كل صيغة 
فكرية فى إطار آوضاعها وما يلابسها. وفى بداية القرن العشرین مثلاء عرفنا مدرستین 
فكريتين: مدرسة الفكر الإسلامى الحافظ ومدرسة الفكر المجدد أو الداعى 
للتجدید . ولقد تصارعتا حول ما الصواب . وفى الواقع» لقد كانتا كلتاهما ٹمسکان 
(بطرا فى الصواب) . مدرسة المحافظة الإسلامية كانت تدافع عن أصول العقيدة » حذر 
التخلخل من جراء هجمة الفکر الاوروبی الوافد العزز بالسياسة والاقتصاد . ومدرسة 
الاجتماعی فى الواقع المعيش . وكان خطأ المدرستين کلتیها؛ أن كلا منهما لم تدرك نسبية 
الوظيفة التى تؤديها لخدمة الإسلام وجماعة السلمین» ولا أدركت أن للمدرسة الاأحرى 
دورًا فى ذلك لا يقل فى الأهمية عن دورها. 

ويمكننا القول بأن سيد قطب صاحب فكر يختلف كثيرا عن فكر حسن البنا 
(رحمهما الله)» ولكن الأمر لا يقوم بالمقارنة بينهم| بموازين الخطأ والصواب كموازين 
۳۲ 


مطلقة . إنما تبدو القارنة نافعة فى إطار الظروف التی نشط فیها کل من الفکرین . 
فحسن البنا» فکره فکر انتشار وذیوع وارتباط بالناس بعامة» وهو فکر توثیق العری. ‏ 
وفکر سید قطب فکر مجانبة ومفاصلة ؛ وفکر امتناع عن الاخرین . فکر حسن البنا فکر 
یزرع رع أرضاء ویر حي ويسقى شجر »وینتشر مع الشمس والهواء . آما فكر سيد 
قطب؛ فهو بحفر خندقا؛ ویبنی قلاعا عالية الاسوار سامقة الابراج » » قلوعا متنعة. 
والفرق بینها هو الفرق بین السلم وا حرب . 

٠‏ 2 لقد نشات جماعة الاخوان السلمین کتنظیم يعتمد على الشعب وعلى الانتشار 
العلنی؛ » شم ما لبث أن ظهر بداخلها ما عرف باسم ( النظام الخاص) ؛ وهو تنظيم 
أكثر انضباطًا وأوثق إحكاما . وهو تنظيم يمشل فى النهاية كتيبة صدام غندما تظهر 
الحاجة لکتائب الصدام . ولكن وجود التنظيمين فى بردة واحدة » لم يكن له أن يبقى 
طویلا؛ لأن لكل من التنظيمين تکوینه المتميز» والوسط ا متمیز الذى یا فيه» من 
حيث اختیار الرجال» ومن حيث العلاقات التنظيمية » ومن حيث آدوات العمل» 
ومن حيث وجوه العطاء الطلوب والبذول . ولکل منهم) ( فکر) أو (فقه) يلائم وظیفته : 
الانتشار أو الصدام . والفكر هو ماء الحياة. وماء الحياة الذى يدنم لجاعة مفتوحة 
تعمل لنشر دعوتها بين العامة » ليس کماء الحياة الذى يلزم جماعة أعدت نفسها لتكون 
كتيبة صدام وعضلة امتناع ومقاومة . وليس بناء الجلس النيابى كبناء الجيش » من 
حيث الرجال الختارون وعلاقات العمل ومستوياته والنظم» وما ليس متاثلين من 
حيث الفكر الذى يقومان به ویسقیه| . لذلك› فقد حدث ما عرفنا من وقائع الحركة 
الإسلامية من مشکلات بين التنظيمين فى نہایة الأربعينيات ثم بداية الخمسينيات . 

ول یکن سيد قطب من رجال الغالاة الفكرية فى الأربعينيات وبداية الحمسینیات؛ 
ولم يعرف النظام الخاص . . ولكن الظروف السياسية للخمسينيات والستينيات من بعد 
والظروف التی خضعت ھا تجربته الفكرية وملكاته الوجدانية والعقلية؛ > كل ذلك 
اجتمع لیخرج من يراع هذا الرجل جوهر الفكرة الأساسية التی رم مو کاب 
الصدام . وقدم الرجل حياته ثمتا لهذا الصنیع . 

لقد تبلور الفكران» فكر الانتشار وفكر المصادمة . وقا م كل على مسافة 5 
الوظيفة التى ترشحها له الظروف فى كل حال » Ns‏ فى كل آن . 


ہس سر إن السام أفضل ولا | إن الحرب أوجب » هكذا على نحو مطلق » نا 
الأفضلية والأولوية بینهیا دائ) منسوبة إلى ظروف وأوضاع . وهكذا الأمر فى الفكر الذى 
يخدم كلا من النشاطين . 


۳۳ 


لجيج لایمَثل أغابيّة 


.: هناك عدد من الجوانب» يمكن الحديث فيها بالنسبة لوضوع الفتنة الطائفية‎ ٠ 
جانب يتعلق با حركة الإسلامية» وجانب آخر يتعلق بالاقباط » وجانب يتعلق بالقوى‎ 
الخارجية التى يمكن أن تستفيد من أى شقاق بحدث » وجانب رابع يثار عادة ويتعلق‎ 
. بوضع المثقفين فى هذا الشأن‎ 

وبالنسبة للحركة الإسلامية » فأتصور أن هناك أمرين يمكن الاشارة إليهما: الجانب 
الفكرى أو الفقهى لمعاملة غير المسلمين فى المجتمع الاسلامی . وأتصور أن هذا الجانب 
قد خطا الفكر الإسلامى ا حدیث فيه خطوات واسعق وقد لا تكون بلغت تام المراد» 
ولكن من يتابع هذا الجهد المبذول على مدى عشرات السنین القليلة الماضية فى هذا 
الأمر» يدرك إلى أى حد يصح القول بأن هناك خطوات واسعة حقيقية وجهدا نبيلا 
يبذل ونتائج هامة . يكفى أن نشیر هنا إلى أعمال : الشيخ يوسف القرضاوی والأستاذ 
فهمى هویدی ‏ والدكتور محمد العواء والدكتور فتحى عثمان» وغبرهم . وقد يكون ی 
محاولة متواضعة فى هذا الشأن. 

اا فالتدی رو ة احیانا آن الفقه الاسلامی- سواه اس مته آو 
القديم الذى يمثل موقفا إيجابيًا فى شأن تنظيم العلاقة بين المسلمين وغيرهم فى الجتمع 
الإسلامى - يمثل وجهة نظر من وجهات ورأيا من آراء» وأنه لا يوجد ما پلزم به . وأنا 
لا أفهم هذه الحجة . إن تعدد الآراء فى الفكر الإسلامى ‏ كتعددها فى الأنظمة الفكرية 
الأخرى ‏ لا يعنى نوعا من اللاأدرية وعدم التحدد» ولا یعنی عدم إمكان التمییز بين 
الصواب واخطاً» و إلا لا أمكن ا حسے؛ ولا مکن اتخاذ سياسات فى أى شأن على 
مدى العديد من القرون الماضية . إن صحة إسناد الرأى ووجوه الفوائد المتحققة من 
هی خير ضیان لإمكان تنفيذه . والإلزام به فرع عن شيوع الإدراك لصوابه وفائدته . 
ویمکن لصاحب الشأن ولأولى الأمر أن یتبعوه ویلزموا به 1 
(٭) صحيفة الأهالى فى؟ من مایو عام۱۹۹۰. وذلك» تعليقا على ندوة كانت صحيفة الما یل قد عقدببا عن 

موضوع الوحدة الوطنية » ونشرت بالعددين السابقين لنشر هذا المقال. 
۳ 


والجانب الآتحر للحركة الاسلامية » يتعلق بتعدد الاجتهادات والفصائل داخل 
تيارها العريض . وأنا لا أتفق مع القائلين بأن الاتجاه التطرف هو من له الغلبة؛ 
فاحاصل غير ذلك . ولکن الغلو واستخدام العنف لا من الرنین وإ ثارة الضجيج 
وجذب الانتباه وشحذ الأعصاب ما جعل الشعور به من الناحية الاجتاعية ر 
شعراا ربا ہما یوهم أنه الاتجاه الغالب. ونحن ‏ أهل الجيل الذی أدرك وقائم 
الأربعينيات - نتذکر أن مجموعة صغيرة وحددة العدد لا تزيد على بضعة عشر شخصًا 
أقامت الدنيا وأقعدتبا» واستلفتت الانتباه الشديد لجمهور الرأى العام على مدى 
الأعوام "۱۹2۷-۱۹۶ ١558‏ . وهذه هی مجموعة حسين توفيق » التى قامت ببعض 
آحدات الاغتيالات السياسية» وضبطت وحوكمت فى هذه الفترة . إننا إذا استبعدنا 
هذه الضاعفات لضجیج العنف والتوتر والتطرف » نلحظ أن الأحجام بالنسبة لتيار 
الاعتدال فى مواجهة ثيار الغلو تجعل الال اسمن والكبير هو لتیار الاعتدال . . 


[مکانات الاعتدال وإمکاناٹ التطرف : 


ومن ناحية أخرى ؛ فان تيار الغلو لیس لصا بالفكرة الإسلامية . يشيع البعض أن 
الإسلامية السياسية تنتج عنفا بطبيعتهاء وهذا غير صحیح» حاصة من الناحية 
العلمية المنهجية . إن كل تيار فكرى سياسى فيه إمكانات اعتدال وإمكانات تطرف . 
وجدنا ذلك فى الحركة الوطنية » ووجدناه فى الحركة القومية » وئی الحركة الاشتراكية . ون 
أيا من جناحى العنف والتطرف داخل أى تباره ينوهج أو خفت حسب الظروف 
السياسية والمثيرات الاج‌اعبة» وحسب مقدار ما يكفل المجتمع هذا التيار فى عمومه 
من إمكانات التعبير المشروع عن نفسه» ويرسم له قنوات التحرك العلنی التی تتفق مع 
حجمه فى المجتمع . ولكن كثيرا من المثقفين يؤثرون ألا يروا الفروق بین معتدل 
ومتطرف » وأن یلصقوا ظاهرة التطرف بالجميع » ویجذروا من الاتجاه باکمله؛ مع أن 
آهم خدمة یمکن أن يؤدوها لجتمعهم هى أن يعكفوا على على دراسة الات الغلر 
الاجت‌اعية والفكرية» وما يفضى إليه الکبت والكبح ا . وا حاصل أيضاء 
أن ظاهرة الغلو هنا لها اتصال بعاملين اجتماعيين : الأول» أنها تنتشر فى ہیئة الصعيد 
الحافظة. والثانى» أا تنتشر بين عناصر من الشباب . وكلا العنصرين عنصر 
اجتماعى ينبغى أن نوليه اهتمامناء لا أن نلقى بالتهم على ا جحمیع ء ونأخذ الكثرة بالقلة . 
ا حصار پولد الغلو : 
ومن ناحية أخرى» فإن أهل الغلو إنم| يصدرون عن ذلك لا بسبب جمود الوقف 
۳۵ 


الفکری أو تحجره فیما أظن > وإنما بسبب رژیتهم للواقع » أو لا يحسبونه رژية تلوافع . 
إنهم استقر فى وعيهم آنهم محاصرون» وآنهم غرباء» وأن ما يدعون إليه مسدود اانه 
إمكانات التحقق . لا أقول إن هذا النظر نظر صائب» ولكنى أقول إن أساس الوقف 
هو من هذه النقطة› ولیس من نقطة ا حمود الفكرى . ولکن سی وچھر سے 
وهم أهل علم بالاوضاع الاجتاعية والسياسية - لا يستخدمون معارفهم فى رؤية هذه 
الظواهر» وفی تشخیصها وفهمها بأساليب البحث العلمی الشی یتنادون بها» وإنما 
يلجئون إلى مالا يتقنون ولا يعرفون من مناقشة هذه الأمور من النواحی الفقهية › 
فيضلون ويخطئون ويضرون . والغريب» اہم واجهوا هذه الظواهر بعدد من أصحاب 
الأقلام الذين تکلموا فى الفقه بغير إحاطة . وبعض هذه الأقلام لم يعرف» من الناحية 
الفقهية الدينية؛ أن يميز بین الثابت والمتغير» ولا بين الأصول والفروع ؛ فأوغل فيه 
يمس أصلاً وثوابت . وهذا ترتب عليه أن الفرقة اشتذت عمقا بين فصائل المتحاورين» 
وأن الترويج الصحفى الواسع هذه الأقلام أوجد شعورًا بالاستنفار لدى من يحرصون 
على استقرار تلك الثوابت والأصول ۰ وأوجد لدى المغالين دليلاً انضاف لديم إلى ما 
يعزز الشعور بالغربة وافتقاد الأمن المتعلق بالهوية والعقيدة . 

أكاد أقول إن الشعور بالغربة وافتقاد الأمن موجود لدى الكثير من هؤلاء» وإنه من . 
حددات الواقف ومن مثيرات الغلو» وهی ظاهرة يتعين أن نبحثها بدقة ووعى» ` 
وبعلمية وهدوء» إذا كنا حريصين فعلاً على إشاغة الاستشزار فى الجتمع» وليس على 
جرد نفی الاتجاه الخالف . "۰ 


فكرة شديدة الإزعاج , 


آنتقل إلى نقطة أخرى » وهی أنه يشيع فیا يكتب وما يقال من عدد من المثقفين أنه 
لا بد من تقليل الإسلام فى الجتمع ؛ بمعنى تقليل البرامج الإسلامية فى وسائل الإعلام 
ول كتب التعلیم وتلجيم الدعوة . ونا لا أريد الإطالة فى الحديث» ولذلك يكفى 
القول بأن هذا القول خاطی وضار. آما خطژه. فهو أن الفتنة الطائفية لا شأن شا بكثرة 
الإسلام . لقد كان الوجود الإسلامى فى الحياة وفی الوجدان وف الأنشطة الاجتماعية 
العامة كبيراء أكبر ما هو الآن كثيراء فى بدايات القرن العشرين وفى القرن التاسع عشر 
مثلا» ومع ذلك لم نكن نعرف مثل أحداث «أبو؛ قرقاص فى ذلك الوقت . والكتّاب 
القبط کانوا یکتبون عن أن القبط أضيروا بعد الاحتلال الانجلیزی؛ وساء وضعهم عم 
کان وا عليه قبل الاحتلال . وهذا مردود بطبيعة ا حال إلى الواقف الوطنية التى وقفها 


۳۹ 


سرد سو ” وقتها . ولکن وجه الدلالة فى هذه الاشارة» 08 


اما وت 7 فإنه القول بأن ضمان الساواة بين المواطنین فى مصر هو تقليل 
الاسلام » وآن ذلك سیقیم نوا من التنافس بين الجماعات والتیارات التباينة . أن 
یتصور القبطی أن الشیوع الاسلامی یہدد آمنه» وأن یتصور الاسلامی أن وجود القبطی 
هو ما sS‏ لسر ل ادي ا وأدغو 
المثقفين الابرار أن پتورعوا عنه . 


إن فكرة تقلیل الاسلام أو تقلیل الدین عامة » فکرة شديدة الازعاج مت 
أيضاء هو كيف تقل؟! إن المتدين ينظر إلى حجم الدين المطلوب فى الجتمع على 
أكثر كشا بطبيعة الحال من ا حجم الذى يسمح به غير التدین ل" 
آبعدت الدين وتبنت فلسفات معادية له» كان أقصى ما تتسامح بشأنه هو السیاح 
بأصل وجود الكئيسة والمسجد» وكان هذا فى نظرهم هو الحجم الطبيعى . ففكرة 
الحجم الطبيعى للدین - حتی من الناحية الفنية البحتة ‏ لا تحل مشكلة» وستبقی دائ 
الا لاثارة الخلاف ذاته . وا حاصل أن المسلم يرى فى الإسلام عقيدة ونظام حياة» 
وسلوگاء وشرعية » وأصولاً شرعية » وضوابط احتكام . ولذلك» فإن فكرة أن هناك 
فاصلاً واحدا بین الدین والحياة هو آمر مرفوض لدیہم بالضرورة» ونحن نرید أن نوفق 
لا أن نشبر ا لخلاف » والتوفيق یعنی أن يحتفظ الكل بجوهر ما يؤمن به . 


الكثرة والقلة فى بناء الأحكام : 


وأخيرا وليس آخراء فإذا كان مفهوم الأغلبية والأقلية بمعناه الدستورى يتعلق 
بالتكوين ا حزبی ۰ فان ذلك لا يستبعد فكرة الكثرة والقلة فى بناء النظم والاحکام؛ 
وأن النظم والأحكام تبنى على الوضع الغالب . إننا عندما نضع تشريعًا أو تنظی] ما 
إنها نبئيه على ما ترجح لدينا من الأوضاع الغالبة التى تمثل الکشرة فى المجتمع . وأى 
نظام اجتماعی أو قانونى إنما ينبنى على هذا الاعتبار. وأى تعامل مع جماعات متعددة 
٠ 0‏ نما يختار بين البدائل» ویرجح وفق ما يقدر أن یتجاوب مع 
الأوضاع الغالبة . أقول ذلك » لأن من يقول إن عدم اتخاذ أعياد المسيحيين أعيادا رسمية 
للجميع هو من قبيل عدم الساواة . أقول إ إن أى مجتمع لا بستطیع أن تتعدد العطلات 
الرسمية فيه بتعدد كل جماعاته» ومن ثم فهو يختار حسب الوضع الغالب وليس فى 
ذلك إهدار لمبدأ المساواة , 


۳۷ 


وهذا ما نتعلمه عن أحمد لطفی السید وأ مد عبد اللطیف وعبد العزیز فهمی 
وغيرهم من قادة الوقر الصری الذی عقد فى عام ۰۱۹۱۱ عندما تحدئوا فى هذه 
لنقطة. وهم آناس من قادة اتجاه الفکر العلمانی وقتها» ولا ينسب إليهم غلو ولا غیر 
غلو. 

هناك نقاط كثيرة آخری لا أجبد متسعًا لناقشتها وبیان كيف آنها یمکن أن تزید 
الأمور تعقيدًا من حيث آراد کاتبها أن يحل الشکلات . ولکنی آختم حدیثی بالاشارة 
إلى أن هناك عددًا من الثقفین؛ مسلموهم لا يحملون احترامًا کب لعامة المسلمين 
ومشاعرهی وقبطهم لا حملون هذا الاحترام لعامة القبط ومشاعرهم » ومع ذلك فهم 
یزدادون صخبًا وهياجًا فى هذا الأمر الذى لا یکلفهم من مشاعرهم ومسلمتہم شيئا . 
وبأفعالهم هذه تزيد الوقبعة بين جماعات الامة دون أن يدركوا بذلك آهم معزولون . 


۳۸ 


٤‏ یبقی العَلوّمابقی التغریب 


يصعب الحديث عن التطرف دون البدء ببيان ماهيته » أو بالاقل الإشارة إلى مدلوله 
العام لدی الكاتب» حتی يكون القارئ على بصيرة من الأحذ العام الذی پوجه 
الكاتب» وحتی لا يقوم نوع من سوء الفهم بين الاثنين فى ضبط المعانى المقصودة . 

وللتطرف عندى معنى بختلف عن العنف . فحزب الوفد فى مصر ‏ مثلاً ‏ لم یعتبر 
متطرفًاء برغم أنه شكل تنظی سريا یارس العنف فى ثورة سنة 1914 . ولا نكاد نرى 
اختلافا فى الطبيعة السياسية للوفد» من حيث الاعتدال أو التطرف ؛ عندما وجد هذا 
التنظيم السرى أو بعسد تصفيته . والثورة الصينية» لم تعتبر متطرفة لجرد أا أمسكت 
السلاح حتى انتصارها فى سنة٩‏ ۱۹۶ . وقد يميل الكثيرون إلى وصف الثورة الثقافية فى 
الصین بالتطرفء برغم أخها لم تركز فى الأساس على السلاح . والنظیات الفلسطينية يؤيد 
غالبها حمل السلاح . ولكنها تصنف ؛ من حيث الاعتدال والتطرف» بمعيار آخر. 
التطرف ۔۔ فى ظنی - وصف يرد من قياس الأهداف السياسية والاجتاعية للتنظيم أو تيار 
معين . وهو يرد بالنظر إلى حجم التغييرات اميكلية التى يطالب بها فى بنية الجتمم 
السياسية» أو الافتصادية» أو الفكرية. أو أنه يرد بالنظر إلى مدى عجلة التنظيم فى 
تحقيق ما يسعى إليه . والعنف فى ظنی - أدخل فى كونه أسلوبًا لتحقيق الأهداف 
المرجوة. 

قد يكون العنف مؤشرًا ذا دلالة على التطرف . وقد تكون هناك علاقة طردية بينهها . 
ولا شك فى أن ثمة علاقة عضوية بين نوعية التغيرات التى يستهدفها تنظیم ماء وبين 
أساليبه فى السعى إليها . كا أن هناك علاقة بين طبيعة تلك التغیبرات المستهدفة» وبين 
داثرة التحالفات التى يمكن للتنظيم أن يتحرك فى إطارها . وإن احتمالات استخدام 
العنف تزید مع ضيق دائرة التحالفات المکنة . على أن ذلك كله لا ينبغى أن يطمس 
الفارق بين التطرف؛ من حيث هو غلو يتعلق بحجم التغيبرات المطلوبة ونوعهاء أو 
يتعلق بمدی العجلة فى تحقيقهاء وبين العنف من حيث هو وسيلة لتحقیق تلك 
الأهداف . ولكل من الظاهرتين أسباب متميزة » لا ينبغى أن تختلط عند النظر التحليل . 


()جلة العربى الكويتية -العدد ۲۷۸ -ینایر عام ۰۱۹۸۲ 


۳۹ 


وبالنسبة للعنف كأسلوب » فقد عرفه التاریخ الصری مثلا» لا من حبث کونه 
آسلوب التنظییات التطرفة فقط » نما كانت جماعة من المعارضة تلجأ إليه فى ظروف عدم 
التناسب بين حجم العارضة السياسية للنظام» وبين الامکانات الحدودة لظهور هذه 
المعارضة من خلال المؤسسات الشرعية» وفى ظروف جنوح بعض الحكومات إلى ما 
تنقطع به النياط بینها وبين الكتلة الرئيسة للرأى العام السیاسی» وف الظروف التی كاد 
أن ينعدم فيها تأثير تلك الكتلة الرئيسة على قرارات الحكومة . 

ويؤكد ذلك أن موجات النشاط السياسى المطبوع باستخدام العنف» قد تكررت فى 
مصر فى سنوات ۱۹۱۰ ۱۹۱۲ - ۱۹٤۸-۱۹٤١-۱۹۱۹‏ . وهی بعينها الفترات 
التى لم تنح المؤسسات الرسمية والشرعية فيها للمعارضة إمكانات الظهور والتأثر 
بالقدر المناسب لحجم المعارضة الحاصلة . وا جدیں بالملاحظة هناء أن استخدام العنف 


یکن بالضرورة یپ وو و یت السياسية› وقد موريس 
أحيانًا من جاعات محدودة مغلقة لا ترت تبط تنظيميًا بحزب أو تیار أساسى . 


ومن جهة آخری» فان الغلو أو التطرف الذى يقاس بالأهداف السياسية» وبمدی 
ما يستهدف من تغييرات هيكلية فى بنية الجتمع ونظمه» أو يقاس بمدى العجلة فى 
ا 5 ا هذا 72 ذو 5 نسبی ۳ 7 الغالاة لا جا بمعيار 
د 


معام عل الطريق 

إن ما يسمى 5 الدينى ينبغى النظر إليه منسويًا إلى الحركة الإسلامية السياسية 
عامة فى بلده ؛ لأنه بنسبته إلى أهداف هذه الحركة يتخذ وصف الغلو أو الاعتدال. 
وكذلك ينظر إل التطرف الیساری منسوبًا إلى أهداف الحركة اليسارية عامة فى بلده . 
ومن ناحية أخرى» فإن الغلو هو وصف وليس حك] باسن أو القبيح . ويكاد الغلاة 
والمعتدلون يوجدون فى كل تيار سياسى عام . ولعل الضرورات الاجتماعية هى مايوظف 
كلا منهم| فیا سخر له . 

ويبدولى أن الغلو فى التيار الدينى الحالىء انا تُصوّر إطاره النظرى تعالیم المرحوم 
سید قطب . قد يرى البعض أن سيد قطب لم يقصد أمرًا كهذاء ولكن با كان الأمرء 


٠ 


ففکر الفکر لا يقف عند حدود قصده ومشيئته » إنما يمتد ویتفاعل فى موجات لم پرسم 
هو حدودها ولا يستطيع السيطرة عليها . والمرجح أن ( معالم على الطریق)ء قد صارت 
له تفاعلاته الموضوعية مع حركات الشباب الدينى فى هذه الأيام 1 ۱ 

ويبدولى أن کتاب سيد قطب هذا يمشل نظرية للحركة فى إطار الفکز السياسى 
الإسلامى؛ تشبه كتاب لينين ( ما العمل؟) فى إطار الحركة الماركسية وقت صدوره. وقد 
جاءت أهمية كتاب لینین وقتها من أنه رفض السلك النقابی » واهتم بالنشاط السياسى 
الموجه للمؤسسة ا حاکمة؛ وأنه أهتم بالجزب كمؤسسة للحركة غير التلقائية فى النشاط 
السیاسی» وكرابط بين النظرية وبين الحركة؛ أى أقام هذا الربط من خلال التنظيم 
حزبًا ودولة . ۱ ۱ 

و( معام على الطریق) یصنع آمرا شبیها. فهر يقول إن بعث العقيدة هو مهمة 
(الطلیعة)؛ التی تعتبر كتيبة صدام وقثل نوها من العزلة عن الجتمع « الجاهلى؟ , 
ویشیر إلى أن دخول الاسلام كان یعنی وقتها الانخلاع الشام عن الاضی الجاهل ‏ 
والعزلة الكاملة عن روابطه» والابتعاد عن ضغوط تصوراته. وأن لیس بین الأمرين 
منتصف طريق . وأشار فى ( لا إله إلا الله) إلى معنى النفی للحاكمية القائمة» وأن لا 
صلح مع الجاهلية» ولا أنصاف حلول معها ولا تلبس ولا امتزاج» ولیس وراء الایمان 
إلا الکفر. ۱ 

على أى حال» آردت بہذہ العجالة أن أبين بمض خطوط الاطار النظری للغلو 
الدینی السیاسی . وأن آوضح فكرة الانخلاع عن الجتمع القائم عنده . وما پهمنی هنا 
الحديث عن أسباب الغلو. ویتحدث كثيرون عن آسباب له لا إخاها قادرة على 
التفسير الكامل له. وهی أسباب ‏ فى بعض تأويلاتها تبتعد عن النهج التحليل 
الصائب . 

تاکن البعض أن الفقر هو سبب ظهور المغالين . والفقر عامل اقتصادى. وهو 
سبب صالح اجتاعيًا لن يفجر الحركات السياسية الاجتماعیة . ولکنه هنا لا يفسر 
اللجوء إلى التيار الدينى خاصة» ولا يفسر وحده وفى ذاته لم ل يتجه الشباب إلى ثيارات 
( التطرف العلمانى)؟ هنا يضيف المؤولون عاملاً نفسياء إذ حل الحجاب وا لیا 
مشكلة ا ملبس الغالى . ولكن هذا العنصر النفسى يفسد المسألة» لأنه عنصر قد يفسر 
وضعا فرديا. ولا يفسر ظواهر عنت تتطلب الأسباب الاجتماعية . والظاهرة الاجت‌اعية 
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لا يضلح مفسرا ما سبب يجرى فى المجال النفسانی . ونحن هنا لا نجد الفقر بحسبانه 
وضکا اقتصادیا» ولکن نجده باعتباره حالة نفسية» یراد أن تفسر ظاهرة اجتاعية . 
وهذا تخلیط واضح . ۱ 

وثمة سبب آخر يشار إليه» هو آثر هزيمة سنة ۱۹۲۷ . والفکرون الامسلامیون 
يستدلون منها على سبب لحتمية الحل الإسلامى ؛ إذ فشلت من قبل الليبرالية الغربیف 
ثم ظهرت هزيمة سنة ۱۹۲۷ من بعد فشل الثورة الاشتراكية . ویستنتجون من ذلك أنه 
تكاملت حلقات فشل الفكر الوافد. فلم يبق إلا الإسلام . هنا نلمح فى نبج التعليل 
إطلالاً على مشكلة الصراع التاريخى القائم بين ما يمكن تسميته بالوافد والموروث فى 
العقيدة واحضارة . ولكن الحركة الإسلامية والمغالين وجدا من قبل الهزيمة. وسيد 
قطب أعدم قبلهاء فهى من ثم ظرف لا يصلح وحده مفسرا . 

ثم إن بعض المحللين من خارج الفكر الإسلامى لا يرون أصلاً ميدان هذا الصراع 
العقائدى والحضارى . هؤلاء يسقطون هنا سقطتهم المنهجية السابقة إذ يحملون 
الظاهرة الاجتماعية على العناصر النفسانية . فالهزيمة لدیہم هی يأس نفسانی أوصل 
الشباب إلى المجوع إلى سكينة الغیب . 0 

وسبب ثالث يذكره بعض دعاة الإسلامية » هو ما صادف ا حرکة الإسلامية من ألوان 
البطش والقمع والعذاب فى المحن المعروفة فى تاريخهاء وألجاً ذلك الشباب منها إلى 
تكفير هذا الجتمع وحراسه الذين يواجهون ذعاة الإسلام بكل هذا العتو والفظاظة. 
ولكن هنا لا نجد سببًا يحمل الظاهرة فى امتدادها إلى من لم يعرف سجون ا خمسینیات 
والستینیات من شباب اليوم . 


هنا وعساء السببية 3 


يسهل طبعًا نقد الأسباب ؛ ویصصب الوصول إلى الب الأكثر إقناعا . ولكن 
علينا أن نحاول» لعل الله یہدینا طرفة عين» أو يكون خخطؤنا ما بهدی الآحرين إلى 
بعض الصواب . وعلى أى حال» فأنا لا أطعن على الأسباب السابقة جملة وتفصيلا. 
إنا أتشكك فى كونها مجتمعة أو منفردة تصلح وحدها كسبب جازم للغلو الدينى . إا 
غير كافية؛ أو هی تثير تساؤلات أخرى . ولأن تأويلها النفسانى غير دقيق . وفی| عدا 
هذين التحفظین» علينا أن نعتبر بها بوصفها من العناصر المشددة والمثيرة . 
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ونا لا بحث عن سبب خاص أو عام » إنما أتلمس ما یمکن تسمیته ( بوعاء 
السببية) هذه الظاهرة . وفى هذا الصدد. تحضرنی قضة الشیخ على الغایاتی. كان شاب 
أزهريًا يعالج الشعر» انتقل من بلده دمياط إلى القاهرة فى طلب العلم؛ فعرف صحيفة 
اللواء فى سنة ۱۹۰۷ء واتصل بمحمد فرید وعبد العزیز جاویش . ومع تصاعد الحركة 
الوطنية سنة ۰۱٩۱۰‏ جمع من شعره ما آصدر به دیوانا آسماہ ( وطنیتی) » وکتب مقدمته 
محمد فريد» فقبض على محمد فرید وهرب الغاياتى إلى تركيا ثم سويسراء حيث بقی 
سبعًا وعشرین سدة تزوج خلا ها من فرنسية» وعاش عيشة أوروبية خالصة . وأصدر 
جلة (مثير: الشرق) » وعلا نجمه حتی ضار ذا صلات واسعة بدوائر السياسة امام 
الاوروبية . ١‏ 


عاد الغایاتی إلى مصر فى سنة ۱۹۳۷ء فیاذا حدث؟! لم يلبث طويلاً؛ حتی عاد إلى 
الحبة والقفطان يرتديها وإلى العمامة يلبسها. وأطلق يته » وعاد إلى اسمه ( الشيخ على 
الغاياتى) » وألزم زوجته الفرنسية غاذاك سيدات الشرق تحجمًا وتنقبا . ماذا حدث؟ ! 
يوضح ذلك أحمد حسين بقوله : | إن الرجل تحرك حركة غکسیة لما شاهد ہلدہ يتحرك 
إليه . رأى الالحلال ::فسلك إلى التحفظ . ورأى اندفاع الشلائینیات فى مصر إلى 
اللادينية » فاستمسك بالدين ورأى الإباحية تتشح بالتطور» فهتف (إنى رجعى ٠.٠.‏ . 
والحق أن الرجل كان عنيدًا مقاوما. لقد قبل الأوروبية فى آوروبا ومارسها إلى حد 
الزواج» ولکن لا عاد يطلب بلده لم يجده؛ ووجده أوروبا نسخة مقلدة آمامه . لم يعد 
إلى مص بل (هاجر ) إليها. وربط بهذا كل ماشاهده فى ( النسخة المقلدة) من زيف 
ومیوعة . 1 3 

أكتفى بہذہ القصة» لبيان مسا أريد الاشارة إليه فى فهم النطق الداخلى للحرکة 
الإسلامية التی تصاعد نموها فى مصی فى تلك الفترة عينها. أقول: فى هذه القصة 
مکمن السب وهنا وعاء السببية» سواء للحرکة الاسلامية عامة» أو لحركة الغلو 
المعنية فى هذا القال خاصة. أقول: نحن لن ندرك لوجود الخلو سنببًا معزولاً عما تقوم 
عليه الحركة الإسلامية فى جملتهاء ون عزل العموم عن اخصوص هنا يفسد المسألة 
ويعمى عن البصر بها. أقول: إن من مظاهر عدم دقة الأسباب السابقة» آنها عزلت 
قمة الموجة عن سفحها . وسؤال : «لاذا الغلو الدینی؟»۰ هو فى حقيقته وفى ظروفنا 
سؤالان : لماذا الحركة الدينية أصلة؟ ثم لاذا غلو من يغالى فیها؟ وعندما ندرك للحركة 
الدينية سبباء سندرك أن الغلو إنما پأتی فى الأساس من كثافة ما توافر من عناصر هذا 


وھ 


السبب فى لحظة تاريخية خاصة؛ وف بلد معین . فإذا ظهر أن قیام الحركة الاسلامية كان 
سيت هجمة التغزیب» قیمکنن الفول ان الغلو فی التغریب ولد هذ الغلو اللاپنی , 


الغلو والتغريب : 

إن ما نتعارف على تسميته بالحركة الإسلامية السياسية اليوم» قد ظهر فى أواخر 
العشرينيات من القرن الحالى . ولظهورها فى هذا الوقت دلالته؛ لأن من يراجع مطالعة 
التاریخ الحديث. منذ ا حملة الفرنسية فى أوائل القرن االاضی » يتكشف له أن الغزو 
الاستعیاری الأوروبى لبلادنا قد جری على مدار القرن التاسع عشر فی مجالات السياسة 
والاقتصاد والفکر وا حضارة جميعاء فضلاً عن الغزو السلح . ویلزم الاعتراف بأن 
القاومة الوطنية جرت ضد هذا الغزو فى مجالاته المختلفة» ومنها الیدان الفکری 
واحضاری ؛ لاستبقاء اموية الذاتية للجماعة الحلية . وصار هذا الیدان من الصراع 
متذًا ومتطاولاًء وتصاعد احتدامه مع نشاط عوامل التغريب . 


على أن هذا الوجه من أوجه الصراع الوطنى ۰ ظل متزجٌا ومرتبطًا بالصراع الوطنى 
السیاسی؛ حتی قامت الحرب العالية الأولى» وحتی نایتها . ونحن نلحظ ؛ فى مصر 
وسائر البلاد العربية» ارتباطًا بين الحركات السياسية المقاومة للاستعمار وبين التکوین 
الإسلامى فى العتقد وا حضارة وبين حركات التجديد والإصلاح » وذلك على مدى 
القرن التاسع عشر. وما كانت القوى الوطئية تأخذه من الغرب» كان شبه حصور فى 
الوسائل ا مادیة وى ال ماذج التنظيمية . 


ویمکن القول بأن الفکر الغربنئى ‏ کنظریات سياسية واجتاعیةء وکمصدر 
تا والشرعية - ۸ ینضرس فى آرضنا إلا فى آواحر ذلك القرن وفواتح القرن ال 
على آیدی منابر ومسدارس ذات صلات وثيقة بالوافد الأجنبى حتى ذلك 
الوقت - بقی شبه مفصول عن الحركة الوطنية السياسية . ولعل ا حزب الوطنی فى مصر 
اھ الأمثلة اوت إذ ظل يقود الحركة الوطنية بصبغة إسلامية 


0 انتهاء ا حرب العالية الأولى فى سنة ۱۹۱۸ء وف السنوات القليلة التالية 
تبدل الموقف . وأهم أوجه التغییر تعلقت بثلاثة أمور: أولهاء ظهور ما يمكن تسمیته 
بالوطنيين المتغربين أو بالوطنية العلمانیةء وقيادة هذا التيار للحركات الوطنية » وانطباع 
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مشروعه للاستقلال السیاسی بنیاذج البناء ا حفساریة الغربية . وبدا هذا العنصر کیا لو 
أنه انتصار حاسم للعل‌انية والتغريب . وثانیها» إلغاء الخلافة العثمانیة الاسلامية فى 
تركياء با أفقد الإسلامية السياسية المؤسسة الجسدة هويتها . وثالثهاء تجزئة بلادنا 
وتقسيمها أشلاء مبعثرة بين القوی الأوروبية النتصرة . 
فى هذا الظرف التاريخى» وقبل أن تمضى عليه سنوات قليلة» ظهرت الحركة 
الاسلامية السياسية. وكانت الحركة الوطنية السياسية قد انفصلت بقيادتها عن حركة 
المقاومة الفكرية والحضارية للوافد الأجنبى . فاستوجب هذا الميدان عملا آخر وقادة 
آخرین . ولقد قوى المد التغريبى والعلمانى بعد أن أكسبته القيادة العلمانية الوطنية 
شرعية الوجود فى الجتمع ‏ وبعد أن تشكل نموذج الإحياء الوطنى على وفق صيغ 
الضرب . فعظم الصراع واحتدم فى هذا الميدان» تقاوم فيه الحضارة الموروثة عن 
وجودھاء فكرًا وعقيدة. ولقد ألغيت الخلافة كمؤسسة جامعة» وزالت من الوجود؛ 
وتنائرت البلاد أشلاء» فلزم لم الشمل من جدید. وليس صدفة أن تظهر الحركة 
الإسلامية السياسية وتنمو سريعًا فى مصر البلد الذى لم تكن العروبة ‏ كدعوة عامة - 
قد انتشرث فيه بعد . 


۱ . ظهرت الحركة الإمنلامية مع هيمنة التغرينب». وتصاعذت مع تصاعده؛ وهی تعتو 
مع عتوه . وفى إطاز هذا الوعاه العام للسبية؛ ؛ يمكن إضافة الامنباب الاتخری المكملة ؛. 00 
وهی تک کھو بتدر آو سا سوہ من الصورة العامة دساف أن 
الغلو سیبقی بدرجات شۃ شتی وآشکال متنوعة وعلى فترات متدة أو متقطعة. مابقیت 
هيمنة التفریب ‏ ولن يضعف لا بضعفھاء أو أن يلقى أى من بلادنا مصير الأندلس . 
وقانا الله شر ذلك المصير. 


الاسلام والعصص 
ملامح فكرية وت‌اريخية 


موضوع ( الاسلام والعصر) هو موضوع عام جذامن طرفیه - الإسلام» والعصر - 
فضفاض جذا» يصغب أو پستحیل ضبطه فى عناصر محددة . وهو من جهة ثائیة؛ 
يوحى بأن ثمة إشكالية تقوم بين طرف العنوان . أى أن ثمة مشكلا تثيره صلة الإسلام 
بالعصرء دون أن يشحدد لدى واضع العنوان ما يقصد ( بالاسلام) : هل يقصد الجانب 
العقدى؟ أم التقییم الاجت‌اعی؟ أم التنظيم الحقوقى؟ أم الأوضاع الاتعلاقية السلوكية؟ 
أم يقصد كل ذلك؟ وما الذى يقصد ( بالعصر)؟ هل يقصد به عصر نزول رسالة 
الاسلام؟ أم العصر الحاضر؟ أم مطلق العصرء من حيث صلة الإسلام ككيان ثابت 
بالعصر کواقع مشترك؟ ۱ 

لهذا الوضوع عدد من اللحوظات العامة التى تتعلق بأمرین : الشر الأول» هو 
ا جانب النهجی منهج وأصول النظر العقل فى إدراك العلاقة بين الشابت والتغیر فى 
هذا الشأن . والأمر الثانی» هو الجانب التاریخی الخاص بالتاریخ الحديث فى الاطار 
العام للحرکات الاسلامية التی ظهرت على مدی القرنين الأخيرين . ۱ 


آولا : الجانب النهحی : 
۹( 
الإسلام يقصد به من الناحية الأصولية الأحكام المنزلة من الله سبحانه وتعالی على 
الصحيحة . وهذه الأأحکام ذات وضع إلى ؛ لا يطرأ عليها تغيير ولا تبديل» وهی جملة 
ما یتضمنه الإسلام من أصول للعقيدة الإسلامية وللعبادات ولمعاملات البشر وللقيم 
ومعايير الشرعية والاحتكام . وهذه الأحكام منزلق ومفاد کونہا منزلة ہا وردت على 
البشر وجتمعاتهم من خارج التاریخ » ونصوصها ليست تاريخية . 


(:)قدمت هذه الورقة لندوة ١‏ التنوير فى مائة عام» التى عقدتها دار املال فى عام ۱۹۹۲ء بمناسبة مرور 
مائة عام على صدور مجلة الهلال . وقد عرضت الورقة فى غيابى » لاعتراضی على مسلك غير لائق اتخذته 
إدارة الندوة معى . 00 


۷ 


آما ما نسمييه بالفقه الإسلامى » فهو اجتهادات البشر فى |دراك الأحكام المنزلة, 
وفى استخلاص المعانى المقصودة» أى اجنهاداتهم فى وصل تلك الأحکام بأحوال البشر 
فى كل بيئة. وهی فى إطار ما تعتبر به فهما بشريا وفقها إنسانياء ذات وضع بشری؛ 
يرد عليها الصواب وا خطأء وتنعلق بها نسبية التاريخ . 

يتفرع عن ذلك من حيث صلة ( الإسلام) بالعصور - أمر هام يغفل عنه المفكرون 
كثيراء سواء كانوا الإسلاميين أو غيرهم » وهو أن ثمة عصرا أو عهدا ليس كالعصور 
والعهود» فريدا فى ذاته ومنضرداء وهو عصر تنزيل الرسالة »> عصر الصدر الأول 
لارسلام الذى نزل فيه القرآن الكريم؛ وصدرت فيه السنة الشريفة عن رسول الله 
وتحددت فيه أولى حلقات سلسلة الرواة لما تواتر من أحكام الإسلام؛ قرانا وسنف ولا 
ثبت من الأحاديث النبوية المرفوعة إلى النبى عن طريق الصحابة . هذا العهد هو الوعاء 
الزمنى لنصوص غير زمانية . 

هذا العهد لا ترد آهمیته من كونه تجربة تاريخية: ولكنها ترد من قيمثه التشريعية 
الأصولية . إن مقتضى النظرة الاييانية أن ما نستخلصه من هذه الفترة من صول انا 
يتعلق بما يعتبر لدينا نصوصًا وأحكامًا ذات دوام . أما ما بعد ذلك من عهود وآزمان 
فهى تاریخ من التاریسخ» وما حدث فيها جیعه هو تجارب من تجارب الجتمعات 
. والبشر أو ناسهاء وعلماؤها وفقهاؤها هم رجال من الرجال؛ فى كل آحواهم 

: وأوضاعهم . نحن ندرسهم ونأخذ منهم العبرة ونسترشد ہم قالوا وفعلوا. ولكننا تأخل 
من أقوامم ومن أفعالهم ونترك » حسبا يتراءى لنا وجه الصواب ووجه الصلحة. وكل 
إنتاج هذه العصور هو ما ينسب إلى ( الفقه)» وليس للنص ولا للحكم المنزل . 


۱ (۳ 

إن اختلاف العصر يعنى اختلاف الاوضاع الاجتماعية والتاريخية والانسائیة . 
وهذا الاختلاف فى الأوضاع لا يسببه اختلاف الزمان فقط » العبر عنه باختلاف 
العصرء نا يسببه اختلاف الجتمعات ؛ وان جرى هذا الاختلاف فى زمان واحد. 
وعندما يجرى الحديث عن مشكلة تتعلق ( بالإسلام والعصر)» فإن المقصود من ذلك 
الإشارة إلى ثبات الإسلام وتغير العصورء أى تغير الأوضاع الاجتماعیة والشاريخية 

والانسانية . ۱ ۱ 
و هذا الصدد. نشير إلى أن مصدری الإسلام الأساسيين» وهما القرآن والسئة » 


۸ 


ظهرا فى آرض ا حجاز فى القرن السایع الميلادى؛ فى مجتمعی مكة والدينة . ثم جاءت 
الفتوحات الإسلامية ودخول شعوب آحری فى الإسلام . 1" یمض قرن واحد» حتی 
كان الإسلام» كعقيدة وكشريعة» وكأصول مرجعية للسلوك والقیم » وحتى كان قد 
انتشر فى رقعة جغرافية تمتد من ا مند شرقا حتى الأندلس غرباء ومن بحر العرب جنوبا 
حتی بحر قزوین شالا. 

ولنا أن نستعید تصور مقدار التنوع الهائل فى هذه البیئات » من حیث اللغات 
والتاریخ وعوائد الناس وأعرافهم » وفیهم مجتمعات زراعية مطرية» وجتمعات زراعية 
نهرية » وجتمعات رعوية » وجتمعات تجارية . وفیهم من آهل الجبال» وأهل السهول 
والودیان؛ وأهل الصحاری . وفیهم |مراطوریات ذات تاريخ قدیم» ومجتمعات مدن 
ووحدات سياسية قبلية . وفیهم وئنیون پعبدون الاصنام» ومجوس ؛ وفیهم یہود؛ ومنهم 
مسیحیون ملک‌انیون ویعقوبیون ونسطوریون وآریوسیون . وفیهم أجواء باردة وأجواء 
حارة. . . إلخ . ۱ 

مع هذا التشوع الهائل فى كل ظرف؛ وف کل عنصر من عناصر البيشة الجغرافية 
التاريخية الاجتماعية السياسية؛ بدأت الشريعة الاسلامية تطبق وتعکم كل أوضاع 
الناس » عقيدة وعبادة» ونظم| ومعاملات واستطاع الفقهاء والفکرون فى فترة وجيزة أن 
يلائموا بين الأحكام الكلية للشريعة وبين أوضاع تلك البیشات جميعاء وأن يحفظوا 
صيغة لوحدة الأصول والكليات مع التنوع الحائل فى الفروع . 

وفى هذا المجال العريض التنوع» نما الفقه الإسلامى والفكر الاسلامی؛ وتفرعت 
التفاريع على كلياته. جرى ذلك بشيوع الإسلام بين الناس وبالصلة المباشرة التى 
نشأت بين الئاس وبين الفقهاء والمفكرين» على نحو تميز تميزا واضحا عن سلطة الحكم 
وشئون الولاة والسلاطين . 3 


)۳( 
متی صارت لدينا القدرة على التمييز بين ما هو ثابت» أى يشكل وضعًا إيا- وهو 
النصوص والأحكام المدزلة قرآنا وسنة - وبين ما هو متغير واجتماعی وتاريخى من 
اجتهادات الفقهاء » فإننا بہذہ القدرة نستطیع أن ندرك كيف نحفظ أصول الشريعة» 
و الوقت نفسه نعمل عقولنا فى المجال الفشيح المتاح للاجتهاد فى هذه الأحكام » با 
يحفظ أصول الإسلام» ويرعى مصالح العباد؛ وبا يشيع العدل. ونحن نقوم بمهمة 


1۹ 


مزدوجة . فاللص نص لا تاریخی آت من خارج الزمان» والاجتهاد فى الجال التاح له 
يصل إلى حلول فكرية تتصل بالوظائف الاجتماعية من حيث الحفاظ على الصالح 
الخمسةالمعروفة : الدين والنفس والعقل والعرض وا ال . ونحن فى الاستمساله 
بالاصول؛ وف إعمال وجوه الاجتهاد» ينبغى أن ندرك الصلة بين کل ذلك وبين آوضاع 
الجتمع والبيثة . وعلینا الهمة الزدوجة ومی . أولاً : تشکیل أوضاع الجتمع ہما يلاثم 
أصول العقيدة والاسلام . وثانیا : وضع الاجتهادات با یتلاءم مع مصالح اجحماعة 
واشاعة العدل . ۱ 

إن محاولة إضعاف الإسلام فى نفوس السلمین خلال القرن الماضى » ١‏ تتخذ شکل 
محاربة الإسلام كعقيدة» ولا اتغذت شكل ا مجوم الصريح أو النقد الصريح له من 
حيث هو نظام للحياة وأساس الشرعية الاجتماعیة والسلوكية» نبا جرى ذلك بتغيير 
الأوضاع الاجتماعیة وأنماط العلاقات بين الناس + بطريقة جعلها قائمة على تعارض مع 
تصورات الشريعة الإسلامية وأحكامهاء وتغيير سلوك الناس وعادات العیش وأساليب 
الحياة اليومية بما قام به هذا التعارض . ولم بجر ذلك بالاقناع وتبادل الرأى ؛ ولكنه جرى 
بالترويج والدعاية والإغراء و ثارة نوازع التقلید والمحاكاة . 

فلا استتبت قاعدة اجتماعية من هذه العادات والأساليب ونماذج السلوك بدأ 
التعارض يظهر بينها وبين فقه الشريعة وأحكام الاسلام وبدأ الفقه بحاصر بين 
بدیلین : إما أن يعترف بہذہ الأساليب والأوضاع الستنبتة» وإما أن يتهم بالجمود 
والتخلف عن الواقع والعجز عن ملاحقة التطور. 

وان مناط الحكم على الفقه بالتطور» لا يتأتى من مقدرته على ملاحقة تلك 
المظاهر» ولكن مناط التجديد يتأنى من قدرة الفقه غلى أن پستجیب للتحديات التى 
يفرضها الواقع والتاريخ فى زمان ومكان معينين على الجماعة» وأن تكون الاستجابة ہما 
يحفظ مصالح هذه الجماعة . 
لذلك. يقوم لدينا واجبات ثلاثة . أولا : أن نحفظ للعقيدة الأوضاع الاجت‌اعية 
التی تناسب رسوخها وبقاء‌ها. انیا : أن ندرك الاوضاع الاجتاعية والتاريخية التی 
لابست اجتهادات الفقهاء السابقین» ونتنبه إلى أثر الزمن فى آرائهم والدلالات الواقعية 
للحكم الفتی به منهم . ثالثا : أن يدرك الفقه الحديث وجوه التحديات الحقيقية التى 
تواجه الجمماعة؛ ويعمل اجتهاداته با بحقق الاستجابة السليمة هذه التحديات بها يتجه 
إلى نفع الأمة ويربط بین ا حلول الفكرية الستخلصة والوظائف الاجتاعية التطلبة . 


20 


نحن نتذكر كلمة محمد إقبال التى لقنها له أبوه : ١‏ اقرأ القرآن كأنه يتنزل إليك» . 
وهذا القول هو واحبد من تطبيقات أن القرآن نص غير تاريخى ؛ فنحن نقرؤہ فى كل 
عصر كأنه تنزل إلى هذا العضر. 

ومن جهة أخرى» فان مقياس التجديد فى الفقه القائم» إن یستخلض من واقع 
الجتمع المعاصر وقضاياه الحيوية» وهو لا یستخلص من نیاذج جتمعات آخری» 
ولیس مقصودا به إسباغ بردة الدين على آنیاط سلوك غريبة» كما أنه ليس مقیاسا صوریا: 
حر سی جو لچ ام جج ونشید کی 

إن ا 0000 الفكر لتطلبات الواقع ولتحدپاته . . وقد 
تقتضی هذه الاستجابة فى ( عصرنا) إلى المزيد من الضبط والتضييق» » لا إلى الإفساح 
والٹیسیں کظروف حرب أو غزو أو ضرورات تنمية . 


ومع القابلية للتجدید» ترد القابلية للتنوع داخل الوعاء الفسیح ۳ الاسلامی » 
تنوعا من هذا الذی أ سموه قدیی| باختلاف الزمان والکان . ویمکن أن نضیف إلى هذا 
الاختلاف وجوها أخرى للتنوع داخل الحماعة السياسية الواحدة» تنوع يعبر عن وجوه 
الاحتلاف فى الأوضاع السياسية والاجت‌اعية داخل هذه الاعة. ومن ذلك على سبيل 
الثال » الاجتهادات المتنوعة حول حق الملكية ومايتيحه من سلطات وضصلاحيات 
اجتاعية» والاجتهادات المتعلقة بمقاومنة ا حور أو حفظ النظام والاستفرار» وهکذا . 
وكل ذلك يجد حده بطبيعة ا حال فى النطاق الصارم لثوابت ت الشريعة الإسلامية» حسبا 
توضحها النصوص وتستقر ال جحماعة على فهمها . ويجد حده أيضا فى الإطار الصارم 
للصالح العام للجماعة الإسلامية الوطنية . 
"شوم مو الا ان AE‏ امھ وقد سن تس وناذج من 

العادات والأعراف كانت فائمة فى البلاد التى دخلها الاسلام» وآمکن لفقه الشريعة 
الإسلامية أن يستوعب ما يصلح من هذه العادات والأعراف ما يمكن انضواؤہ تحت 


3 بردة الشريعة الإسلامية » ولييس ما يمنع من اغتناء فقه الشريعة بالعديد من نماذج 
الحاضر ما آتتجته تجارب حضارات أخرى . 


0١ 


ره( 


آسفرت الاوضاع التاريخية فى نبایات القرن الشامن عشر وعلى مدی القرن التاسع 
ر عن قیام الأحطار السياسية والعسكرية التی تہدد الأمة الاسلامية من آوروبا؛ 
سواء عن طريق روسيا التى كانت بدأت حروہہا التوسعیة فى أواسط أسيا وفى ولایات 
الدولة العثئانية فى الجنوب فى غربى آسیا وشرقى أوروبا ؛ أو عن طريق بريطانيا التى 
أحكمت أساطيلها حصار العالم العربى والإسلامى من المحيط المندى وشبه القارة 
ال هندية» وأخحذت تتقدم شمالاً فى ديار المسلمين› > أو عن طنريق فرنسا الشی وجهت 
سهمها الخاطف إلى مصر فى سنة ۱۷۹۸ ثم احتلت الجزائر فى سنة ۱۸۳۰ تر 

ثم ا مغرب 7 . إلخ. 

وقثل هذا الخطر فى الغزو العسكرى » كما ثل فى التغلغل الاقتصادى بالقروض 
والدیون وإغراق الأسواق بالسلع الأحنبية » شم بالاحتلال العسکری؛ ثم بتأسيس 
الرک‌ائز الفكرية والثقافية التی تضرب الثقافات ا محلية» وتفتّّث مع ذلك مقومات 
تجمع الجماعات السياسية وان الانتماء لدى الشعوب ٠‏ کما تفتت الشعور بالتميز 
والذاتية . وصاحب ذلك مع مفتتح هذه المرحلة التاريحية »أن أوضاع الفقه الإسلامى 
كانت على قدر من الركود لا تقوم به النهضة المطلوبة» وهو ما وصفه الشيخ محمود 
شلتوت ‏ رحمه الله بغلبة العناية بالناقشات اللفظية» وروح التقديس للاراء القديمة 
وقوة روح التعصب المذهبى . 

. ومن بداية ذلك 702 حتى الآن» تتابعت موجات الاصلاح الدینی الاسلامی 
وحرکات سياسية , 

الوجة الأولى : وهی ا موجة التی ظهرت بين منتصف القرن 0 
القرن التاسع عشرء وتمثلت فى دعوة محمد بن عبد الوهاب (۱۳ ۱۷ ۔۔ ۱۷۹۱) الذی 
ظهر فى نجد» وحمد بن نوح الغلاتی (۱۷۸۲ -۱۸۰۳) الذى ظهر فى المدينة المنورة » 
وولى الدين الدهلوى ف ا مند (۱۷۰۲- ۰6۱۷۲۲ وحمد بن على الشوكانى فى اليمن 
)۱۸۳٣ VOA)‏ ثم الشهاب الألوسى فى العراق (۲ ۰۱۸۵-۸۰ ومحمدبن 


على السنوسى فی المغرب (۱۷۷۸ ۔۔ ۰۱۸۵۹ ثم محمد بن أحمد الهدی فى السودان 
(۱۸۸۵-۱۸۳). 


ومن السائغ» هه ی ARN‏ لاف سارقت 
بلاد متعددة من بلاد المسلمين » أن نعتبر أنفسنا آمام موجة إصلاحية تفتقت عنها البيئة 
الاسلامية فى کل هذه الأصقاع . 


۲ 


ونحن نلحظ أن جهاد هولاء الصلحین فکری وحرکی وسیاسی فى الوفت نفسه ؛ 
كحركات ابن عبد الوهاب فى الجزيرة العنربية» والسنوسی فى المغرب العربی الکبیر؛ 
والمهدى فى الجنوب بالسودان؛ وبعضها كان فكريا وفقهيا دون أن تصحبه دعوة حركية 
سياسية مباشرة . ۱ 9 

ومن جهة آخری» فبرغم الخلافات التی قامت بين أصحاب هذه الدعوات بعضهم 
مع بعض) فيلاحظ آنها فى الأغلب الاعم» اتخذت سات عامة؛ وهی تأکید دعوة 
التوحيد فى صورته المجردة» وبالرجوع للأضول من الأحكام المنزلة» بالقران والستة 
والأُعذ عنها مباشرة» وبنفى القداسة عن المذاهب المختلفة . وهى بهذا دعوة كانت 
تواجه فى خصائصها العامة آمراض ( العصر) الشی كانت علقت بالفكر الاسلامی 
وفقهه من نزعات التقليد المذهبى الضيق» وما آنتج من صراعات مذهبية ومن سلبيات 
ممارسات الطرق الصوفیة . ۱ 

ونحن نلحظ آن هذه الوجة ظهر رجاها فيم) يمكن اعتباره ( مناطق الأطراف ) ۱ 
سواء الشرقية كالهند والعراق أو الجنوبية کنجد والیمن والسودان أو الغربية كا مغرب › 
وأا تفادت منطقة القلب أو الرکز التى كانت تتمثل فى حور ترکیا والشام ومصر؛ لا 
من عادة الدعوات التجديدية أن تظهر بعيدة عن مناطق استقرار وترکز ا مؤسسات 
التقليدية» وعن مناطق استتباب الميشات التی تقوم بالفکر التقلیدی وتقوم عليه 
مدافعة عنه . 

على أن المشكلة التی واجهت هذه الوجة الاصلاحية » هى أن مخاطر الغزو الأوروبى 
وتوسع إمبراطوريات الغرب فى بلاد المسلمين» هذه الخاطر قد استلفتت أقصى انتباہ.. 
لرجال الدولة والقائمين على الحكم » وأيقظت لديم الشعور بالحاجة إلى الاصلاح» 
وتحركت مسئولياهم عن الرباط وحماية الثغور والدفاع عن الحوزة . ورجال ا حکم رجال 
عمل وتصد» تستلفتهم الشکلات العملية » وازاء الأحطار المحدقة بأمن الأمة» بدت 
لديم الحاجة الملحة لإصلاح الجيش واعادة بناء مؤسسة الدفاع عن الديار» بإدخال 
أدوات القتال الحديثة وإعادة تنظيم ا ےیش وفق الما تقتضيه هذه الأدوات مع تدريب 
اجنود . وكان لهذا الشاغل امتداداته اللائقة به لكفالة التمويل اللازم لإنجاز هذه 
المهام» وإقامة التعليم الملائم لذلك . وهذا ما كان من أمر حركات الإصلاح المؤسسى 
للدولة وأبنيتها على أيدى كل من السلطان سليم الثالث ثم السلطان محمود الثانی » 
والوال محمد على » وذلك على مدى النصف الأول من القرن التاسع عشر. ‏ 

وقثلت المشكلة التى أريد الإشارة إليها هناء فى أن أجهزة الحكم فى الدولة كانت 


o 


تتأید با مؤسسسات التقليدية الدينية الاسلامية وتدعمها» ودافعت عن فکر هذه 
المؤسسات ومواقفها ضد حرکات التجدید الفكرية والسياسية التی ظهرت فى الأطراف » 
دافعت عنها ضمانا لما ظنته استقرارا للأوضاع الراهنة برمتهاء ولا يقوم من تآزر بین 
المؤسسات ا حاکمة السياسية والفكرية . 

ومن هناء وقع الصدام بين حرکات الإصلاح المؤسسى وحركات الاصلاح الفکری؛ 
صدام بلغ حد القتال بين جيش محمد على المؤيد من محمود الشانى» وبين الركة 
السلفية فى الجزيرة العربية فيها عرف باسم ا حرب الوهابية . 

والمهم أن حركة التجديد الفكرى لم تصطدم بقوى التقليد والمحافظة من حيث هى 
کذلك إنما اصطدمت بقوة صارت قائمة على الاصلاح الملؤسسی للدولة» وصارر 
قوامة على الدفاع عن آمن البلاد بموجب هذا الاصلاح المؤسسى . وهذ ما آضعف 
حركتى الإصلاح معا وهد من قواهما جميعا . 

ولكن یبقی أن هذه الموجة الإصلاحية الفكرية قامت مستجیبة لمتطلبات العصر فى 
جال الإصلاح الفکری ؛ وأن دصوتا على مدی السنين التالية نجحت فى تقويض 
المذهبية الضيقة والصراعات المذهبية ومبالغات الطرق الصوفية ونزعاتها ا حلولیةء وان 
كان أخطر ما انتقل إلينا من آثار هذه المرحلة هو انفصال حركة الإصلاح المؤسسى عن 
حركة الإصلاح الفكرى . 


۱ ۱ (۹) ۱ 

الوجة الثانية : وهی الموجة التی ظهرت واستمرت فى نصف القرن ؛ بين الربع الأأحير 
من القرن التاسع عشر والربع الأول من القرن العشرین . فى هذه الرحلة» تم استیلاء 
الغرب على بلادنا العربية والإسلامية. فى هذه الرحلةه تم الاستيلاء العسکری 
والسیاسی من بريطانيا على مصر (عام۱۸۸۲) والسودان (عام۱۸۹۹)ء ومن فرنسا 
عل تونس (عام۱۸۸۱) والمغرب (عام۱۹۱۲)ء ومن إيطاليا على لیہیا (غام .)۱٩۱۲‏ 
وما إن انتهت اس حرب العالية الأولى حتى افتسمت بريطانيا وفرنسا الباقی » فاحتلت 
بريطانيا فلسطین والعراق؛ واحتلت فرنسا سوريا ولبنان . وکان قد تم الاستبلاء قبل 
هذه المرحلة على باقی البلدان العربية والاسلامية . استولت فرنسا على ال جحزائر فى عام 
رہ وبريطانيا على عدن فى عام ۱۸۳۹ . ومن قبل ذلك » سیطرت روسیا على بلاد 
السلمین فى اسیا الوسطى ( وما وراء النهر) وأدخلت بخاری وسصرقند فى حوزتہاء 

وسیطرت هولندا على جزر اند الشرقية » وسیطرت إنجلترا على اند ۰ ٠“‏ 
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فى مرحلة نهایات القرن التاسع عشر وبدایات القرن العشرین » ومع تام هذه 
السيطرة الأجنبية العسكرية والسياسية» كان الفكر الإسلامى ينطرح عليه موضوعان 
أساسيان : أوهماء كيفية التجمع لمقاومة الغزو الحاصل . وثانيهماء التنقيب عن أسباب 
الوهن والعجز عن المقاومة فى بيئة الأمة الإسلامية لعسلاجهاء سواء بالنسبة للنظم أو 
المقومات الخلقية أو الفكريات المعينة على النهوض . 

عرفت هذه المرحلة رجالاً مثل جمال الدين الأفغانى ( ۱۸۳۹ ۔۔۔ ۱۸۹۲)ء وحمد 
عبده (۹١۱۸۔۔۔‏ ۱۹۰۵)؛ وحمد رشيد رضا (۱۸۲۵ - ۱۹۳۵) . انشغل فكر جمال 
الدين الأفغانى بأمر وحدة المسلمين ليمكنهم التصدى لا يتهددهم من أطماع 
خارجية » واعتبر طرح ولاية الأجنبى عن المسلمين من الارکان العظمى للإسلام . وجاء 
فكر محمد عبده متعلقا بدعوة للاجتهاد يكون هدفها رأب الصدع الحاصل فى الابنية 
الفكرية وا مؤسسية والنظامية بين الأوضاع الموروثة والأوضاع الوافدة من الغرب » وصقل 
إمكانيات النهوض والتربية والتنظییات القانونية . وكانت الاجتهادات الخاصة برشيد 
رضا تتمیز بأنه صار أكثر التصاقا بفكر ابن تيمية » وأنه أوجد الآصرة القوية بين الفكر 
السلفی والتجديد الفقهی» وأنه أكمل منهج محمد عبده فى ربط الفقه بقضايا السياسة 
وأوغل فى السیاسات العملیةء سواء العربية أو الاسلامية . 


كل هذا كان فكرا معاصراء بمعنى أنها كلها اجتهادات يتصدى ہا الفكر لمتطلہات ' 
العصر الذى عاشه هؤلاء؛ مراعين فى اجتهاداتهم صالح الجماعة الاسلامية وما تقابله 
من مشكلات وحن . وإذا كان ثمة خلاف يظهر بين نوعی فكر جمال الدين ومحمد 
عبدہ؛ فمرده إلى الخلاف فى النظر السياسى لأوليات العمل الإسلامى والوطنى الذى 
يحقق مصلحة الجماعة» وهو: أتكون الأولوية للتصدى للخطر الخارجى؟ أم تكون 
الأولوية لمعالجة أسباب الوهن الذاتی؟ ۱ 

على أنه یلاحظ أنه فى هذه المرحلة عينهاء كان الفكر الأوروبى الوافد بمذاهبه 

ومدارسه يستنبت فى البيشات المحلية» تقوم عليه دور صحف ونشر كدار القطم فى 
مص وجامعات كال حامعة الأمريكية فى بيروت وجلات فكرية کالقتطف . ومن جهة 
أخرى » جری تغيير الأوضاع الاجتماعية وأساليب العيش وأنماط العلاقات ہم خرج عن 
إطار المرجعية الإسلامية التى كانت حاكمة للمجتمع تنظی) وسلوکا . وکل ذلك أوجد 
تحديا لأصول الإسلام وأطره ا حاکمة . وهذا ما جعل لقوى المحافظة الإسلامية 
ومؤسساتها دورا دفاعيا ووظيفة إسلامية هامة » لتثبيت أركان الإسلام وأصوله العقدية 
ومرجعيته احاکمة» ولدفع عوامل الاجتثاث عن جذوره» ونجد أمثله كثيرة على هؤلاء 
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مثل الشیخ محمد علیش والشیخ محمد بخيت» حتی الشیخ محمود أبو العیون » فضلاً 
عن الجمعيات التی نشأت باسم الجمعية الشرعية والسنة الحمدية وأنصار السنة» 
وغير ذلك . ۱ 
المؤسسى والإصلاح الفكرى فى الموجة الأولى ۰ فان هذا العنصر الخارجی ذاته هو ما 
أبقى للقوی المحافظة وظيفة جوهرية فى الدفاع عن توم العقيدة وأطرها المرجعية . 
وبذلك 0 قام الصدام وسوء التأويل بين فوی التجدید البناءة وفوی المحافظة المدافعة 
عن الأصول : 1 

وكان هذا أخطر ما انتقل إلينا من آثار هذه المرحلة » وهو الصدام بين قوى الدفاع 
عن الأصول وبين قوى النهوض والتجدید؛ كلاهما لازم » ولكنهما تصارعا وأضعف كل 
منھما صاحبه . 


(۷) 

الموجة الثالثة : وقد ظهرت بعد ا حرب العالية الأولى » متمثلة فى ا حرکات الإسلامية 
التی ظهرت مع نہایات العشرينيات . وحتى بداية القرن العشرین كانت الحركات. 
الوطنية فى بلادنا مرتبطة بالإسلام لا تكاد تنفصل عنه وكانت الشعوب العربية 
الإسلامية وهی تقاوم الاستعیار إن تنهض تحت راية الإسلام؛ والحركات الإسلامية 
هی ما كانت تتجمع فيه الشعوب لمكافحة أجنبى محتل أو مقاومةنظام مستبد . ويبذا 
التصوں نفهم حركة عبد القادر الجزائرى فى ال جزائر وحركة عبد الكريم ا خطابی فى 
ا مغرب » وحركة السنوسى فى لیبیاء وحركة المهدى فى السودان» وكذلك كانت ا حرکاٹت 
فى مصر من جمال الدین الأفغانى إلى مصطفی کامل . . . وهكذا . ۱ 

وکانت التکوینات المتآثرة بالفکر الغربى لا تعدو وقتها دواثر النخب السياسية من 
کبار رجالات الجتمع ذوی الناصب الكبيرة» ولکن هذه الدواثر بدأت مع الوقت 
تتسع وتنمو ويتكاثر الناس فيهاء وذلك بفعل نظام التعلیم الحديث الذی لم یکتف 
بادحال العلوم ا حدیشة والعلوم الطبيعية واللغات ولکنه تأسس على النمط الاوروبی 
من حيث فصل علوم الدنیا عن علوم الدين» فرکز على الأولى وأ مل الشانية إهمالا. 
كذلك انتشر الفكر الأوروبى الفلسفى بين صفوة المثقفين المتخرجین فى هذه الدارس 
بفعل الکتب والمجلات الشهرية الشی ظهرت لتروج لهذه الأفكار وتصارض بها أسس 
الفكر الإسلامى التقلیدی . جرى هذا فى مصر فى فترة استتباب اهيمنة الإنجليزية فى 
خواتيم القرن التاسع عشر وفواتيح القرن العشرين. ٠‏ 000 
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و تكد الحرب العالية الأول تنتهی (6 ۱٩۱‏ -۱۹۱۸) حتی كانت الدولة العش‌انية 
قد صفيث › وحلت لها دولة تركيا ا حدیثة التی ألغت الخلافة الاسلامية» واتغذت 
إجراءات بالغة احدة لتصفية كل أثر للإسلام كنظام للحيا 3 ياة وأساس للشرعية الاجتاعية 
والسياسية هناك . وکان لذلك وقع الصدمة الشديدة على المسلمين فى العام آجمع» 
وذلك ألا من تلك الظروف التى نقضت عقد المسلمين وشتتت شملهم؛ » فباتوا لا يرون 
جهة أو هيئة یتجھون إليها كجامع لهم . وی الوقت نفسه» احتلت القوات الأوروبية ما 
کان لم پحتل بعد من اررض یی ی سو و پا ی 
وبخاصة منطقتا الشام والعراق . 


وى هذا الوقت» ظهر عدید من الحركات الوطنية فى العام البسلامی کمص وق 
غير العالم الاسلامی کالصین واهند . وکذلك ظهرت حرکات مقاومة للغزو فى البلدان 
حديثة العهد بالاحتلال کسورپا والعراق . وکانت القوی السياسية التی فامت بہذہ 
ا حرکات تتکون فى الاساس من الشباب والکه ول آبناء المؤسسات الحديثة فى التعلیم ؛ 
ومن تربوا على سس علمانية بعيدة عن المؤسسات الدينية التقليدية . 


وتكاتئفت هذه العوامل لتصنع الحركاث الوطنية الت تظهر فى هله المرحلة بصورة 
عل‌انبة» فهسى حركات تعمل عل | اجلاء الحتشل ونطلب الاستقلال السیاسی 
لأقطارهاء ولکنها ترسم لستقبل بلادها - جتمعات ما بعد الاحتلال - صورة مستمدة 

من أنماط النظم ا السائدة فى الغرب » وتستهدف بناء نظم وضعية بعيدة عن 
الفکر الدينى وعن أصول الشريعة لستمدة من الاسلام . 

فى البداية» أى فى صدر العشرپنیات» اندمج التوجه الاسلامی ورجاله فى هذه 
الحركات» بحسبان أن مقاومة الغاصب الأجنبى أولى فى الاعتبار» وأن جلاءه يفيد 
القوى الوطنية كلها وان التتبع للحركات الوطنية ۴ هذه السئوات من بدايات 
العشرینیات ؛ يلحظ اتصالاً فويا للعناصر ذات التوجه الإسلامى ومشاركة فعالة فى 
هذه الحركاث . 
على أوضاء و کال وأن جو سا الاجماعية ےت الدولة 
بطابعه » وعلى أن يفصل الدين عن شئون المجتمع وينشئ ع نظاما وضعيا صرفا أو يكمل 
التنظیم العلمانی الذی كان بدأ مع نہایات القرن التاسع عشر وکانت أقلام کتاب 
ومقالات صحف تطالب اس ال یا نیم عو أن رن له مان بأى من وجوه 
النشاط الاجتماعی . 


۷ 


وف الوقت نفسه؛ تحررت حرکات التبشیر السیحی الأوروبى والامریکی من خوفها 
إزاء المسلمين . كانت هذه الحركات قد وفدت إلى آقطارنا الاسلامية والعربية منذ 
منتصف القرن التاسع عشره وكانت تنشط بين المسيحيين من الواطنین فى بلادنا» 
لتكون لها قواعد بشرية موالية شا وأثار ذلك سخط المسيحيين الشرقيين فى بلادنا؛ 
وحفزهم مقاومة هذا النشاط . تلك البعثات لم تكن تجرؤ على أن تقترب من السلمین» 
هذا البحر الواسع الذى يمكن أن يبتلع فى هياجه حركة التبشير ويغرقها فى قراره 
السحيق . ولكن » بعد ا حرب العالمية الأولى ونشأة النظم العلمانیة وتبنى قيادات الدول 
وقيادات ا حرکات الوطئية النهج العلمانى الوضعى» بعد ذلك كله وبسببه» تشجعت 
حركات التبشير لتعمل بين المسلمين» وبدأت عملها فعلا بعد مؤثمر عقده المبشرون فى 
القدس فی عام ۲٤‏ وارتفع فيه شعار ( تنصير العام فى جيل واحد) 5 

۱ عو sê‏ اد 1 

فى هذه الأوضاع » واستجابة ها من الوقف الاسلامی» ظهرت الحركات الاسلامية 
التی تؤكد على ( الشمول الاسلامی) لكل آوضاع الکون والجتمع والفرد وبجمیع 
آطراف الحياة» ویهیمن على شئون البشر عقيدة وشريعة وسلوکا. وکان هذا جوهر 
نشاط الشيخ حسن البنا . : 

كانت الدعوة لشمول الإسلام هنا تحاول أن تستعيد هدف الاستقلال العقدی 
الحضارى إلى جانب هدف الاستقلال السياسى والاقتصادى . وبدا من ذلك أن الحركة 
الوطنية صار شا تعبيران: أحدهما يعبر عن نفسه من موقف علمانی يقتصر على 
استهداف الاستقلال السياسى والاقتصادی» والاخر يعبر عن نفسه من موقف 
إسلامى من حیث استقلالية الثقافة والرژية التی تشکل الذات الجمعية . 

وهناء حدث التصادم بين حرکتی الاستقلال العلمانیة والاسلامية . وکان هذا آخطر 
ما انتقل إلينا من آثار هذه الرحلة . ۱ 

لقد آعادت الوجة الأولى الاسلام إلى منابعه الأولية فى القرآن والسنة بعيدًا عن 
تقديس المذاهب الفقهية والتقلید» وعن نظريات ا حلول الصوفية وتقديس الأولياء . 
وأرست الموجة الثانية فكرة الإسلام الجاهد القاوم للغزو الأجنبى » مع التجديد فى الفقه 
والتفسير لواجهة مطالب العصرء ومع ربط التجديد بالسلفیة ووصل الفكرة العربية 
بالفكرة الإسلامية مع التفاعل مع السياسات الوطنیة . وأضافت الوجة الثالثة شمولية 
الاسلام وارتباط العمل والدعوة بالتنظيم الحركى فى مواجهة نزعات فصل الدين عن 
نظم ا حیاۃ . 


0۸ 


ولکن المشكلة أننت فى التصادم غير الحميد الذی جری بين قری كان من الفروض 
أن تالف وتتازر ویشد بعضها برقاب بعض ۰ ولکن أوضاع المخاطر الخارجية «أى 
مت ی آدت إلى ھ80 انكل اي ۱ 


2 الرجة الشانیف نارہت جس گار یب مع حركة عن 2 
العلمانية . 


عد بث عد 


فى هذا الإطار الفسيح للفكر الإسلامى المعاصر» ظهرت حركات ومجموعات فكرية 
ذات خصائص ثانوية أقل ثباتا من ( الناحية النسبية) ما سبق عرضه . وهی عند 
التحقيق لا غثل نقضا أساسيا للخصائص العامة السابقة»: ولكنها نمثل استجابات 
مرحلية أو إقليمية متغيرة لاوضاع خاصة أو طارئة » أو لضغوط حادة وظروف استثنائية 
صادفت أهل قطر معين . مثال ذلك» ا حرکات والدعوات التى قام بها سعید النورسى 
ف ترکیا کت التبلیغ التی ظهرت أولاً فى اهند. و ما کان فی فکر «آبوا الأعل 
الودودی أو سید قطب » حین| ظهر وتفاعل . 

رو لسم و یہ سی ات تاريخية وإقليمية 
ا ترك كس من ملاحظة الظرف التاريقى الذى ظهرت فيه کل 
من هذه الدعوات» أن نخلص لايل : 

أولاً : حیث كان الحصر والتضييق يشتدان ويمتدان إلى أصول العقيدة الاسلامیة 
وتنسد بهم المنافذ أمام التعبير عن الوقف الإسلامى فى شموله » ویخشی فيه على العامة 
من تاکل جذور العقيدة ة فى نفوسهم بسبب الخالطات الدينية غير السياوية کما فى 
اند أو بسبب سياسة طغیان غازم على اقتلاع الاسلام من جذوره العقدية كما فى 
تركيا الک‌الية» حيث کان الوضخ هکذا صرفت الحركة الاسلامية المعنية جهدها 
لنشيت العقيدة ة فى قلب البش وتأكيد دعامات الإسلام فى النفوس» وبذلت جهدها 
فى الاعتناء بالأوضاع الاجت‌اعية المهيئة لاستقرار أوضاع المسلمين المادية والمعتوية» 
وقضرت دعواها على الجانب .العقذى وعلى عرب تبيئة الخدمات یی من 
مدارس ومستشفیات وفرص عمل . ١‏ 


۹ 


انیا : وحیشما آرتجت أبواب التعبیر عن الوقف الاسلامی السیاسی مسن حيث إن 
: الارسلام هو نظام شامل ومصدر للشرعية ولنظم الحياة والمجتمع › كانت الاستجابة 
داعية للمفاصلة مع النظم السائدة التی لا تتيح للدعوة الاسلامية السياسية فرص 
التعبير. وهذا ما نلحظه فى فکر الودودی وسید قطب . وقد أقام سید قطب فکره فى 
الظروف التی مرت بالحركات الإسلامية ودعواتبا بين الخمسينيات والستینیات حيث 
كان الفكر السياسى الإسلامى مبتعدا عن المشاركة فى تحديد المفاهيم السياسية 
والاجتماعیة ورسم السیاسات . وم يكن الجديد فى دعوته القول (بالحاكمية لله وحده) » 
ولكن الجديد أنه أقام مفهوم ( ا حاکمیة لله وحده) على أساس من المفاصلة والمفارقة 
شبه الكاملة مع الجتمع بمؤسساته وقيمه وأوضاعه ؛ فهو فكر مقاطعة يئ لموقف 
1 ظنه من إقصاء للإسلامية السياسية. وذلك بخلاف فكر 
الحرکات الإسلامية التى قامت من قبل سيد قطب» والتى كانت تمثل فى عمومها فكر 
انتشار وتعامل مع وحدات المجتمع القائم وتخلل لمؤسساته ونظمه وأوضاعه. 
عاد ا 


قصدت من هذا العرض التاريخى العام أن أوضح عددا من الأمور أرجو أن أكون 

جلوتبا بعض الجلاء : ۱ 

۱ -من ذلك» أن هذا الفکر کہ يتراءى لنا الآن - هو حصيلة استجابات تاريخية 
للعصر الحاضرء وفله المرحلة من حياة الجماعة الاسلامية ؛ وهو حصيلة تراکمت 
عناصرها واحدا واحدا عبر تدوع الاوضاع التاريخية والاقليمية فى العصر ا حاضص 
ونکونت هذه العناصر من رجال فکر وسياسة» ومن حرکات وتیارات ظهرت نی 
هذه المرحلة . 

إن الخلافات بين الاجاهات الختلفة التی ا فى هذه المرحلة» إنا هی فى 

u‏ خلافات بين مواقف تفتقت عنها الحاجة التاريخية والاجتماعية» فهی مما 

يصدق عليه أنه خلاف.فکری أساسه حلاف الزمان أو المكان» أو حلاف الرؤية 
السياسية والاجتماعية لجاعة الحركة . 


والفرق هنا بين ما یعتبر غلب I,‏ الفقهى 
والفکری ولا یتعلق بجمود أو تحجر ولكنه حلاف أساسه التجربة التاريية :التی 
ظهر فیها اتجاہ معين» وأساسه الرؤية السياسية الاجتماعیة طرکة حددة» أى رڈیتھا 
للواقع و إدراكها لكيفية التعامل مع هذا الواقع . 


إن امحاسم فى الحكم لا یتعلق فقط باستخلاص الاحکام من النصوص واستنباطها 
من مصادرها الأولية» ولکنه یتعلق آیضا بكيفية النظر للواقع الذی تحياه الامة 
وكيفية توصيفه» ون الوصف الحقيقى فى تقدیری الذى يقدم به واقع الحماعة 
الإسلامية فى الزمان ا حاضر هو وصف التبعية والتجزة . 
هذا هو العصر الذى نتصدى لحل مشكلاته لصالح الجاعة . وإذا اتضح ماهو 
العصرء اتضح معيار الحكم . ليس المشكل فى فهمنا للإسلام» ولكن المشكل هو فى 
فهمنا للعصر. ليس الشکل فى قراءتنا للبص ۰ ولكن المشكل فى رؤيتنا للواقع . 
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ما ذايعن الشروع الوطنی؟ 


يكثر ا حدیث عن الشروع الوطنی» ويحتاج هذا الفهوم إلى شىء من الاجلاء؛ 
للتعرف على هذا الشروع وعلى حدود ما يشير إليه . إن أخطر ما يواجهه هذا الفهوم» 
هو أن ینحصر معناه فى إطار رؤية أضيق لمصالح فئة أو فئات محدودة من الشعب . 

عامة» فأنا أفهم عبارة « المشروع الوطنى» بأنه مجمل الأهداف التى يتراضى آهل 
جيل معين أو مرحلة تاريخية معينة على إنجازها ؛ وهی تكون على قدر من الترابط 
والتكامل؛ بحیث إنه فیما يتتحقق من تفاصيل إنما يكون تصورا شاملا الاوضاع 
الاجت‌اعية المطلوبة . فثمة مفردات بناء وتشييد» سیاسی واجت‌اعی واقتصادى» يتعلق 
ببناء الؤسسات وبالإنتاج وبالسياسات الداخلية وا خارجیة الناسبة» وهی مفردات 
تتشكل منها رؤية عامة . 

وأحسب أننا صرنا نستخدم هذه العبارة كثبراء عند الحديث عن مجمل النجزات 
التى جمعت على حقب تاريخية سلفت» فنقول : مشروع محمد على » مشروع ثورة سنة 
۹ مشروع ۲۳ من يوليو.' ونحن لا نقصد بهذا أنه كان ثمة برامج محددة ومفصلة 
کالتصمیات الهندسية» أعدت أولا ثم جرى تنفيذها من بعد. إنما نقصد» فى ظن من 
استخدم هذه العبارة فى وصف منجزات الاضی ‏ أن هناك تصورا عاما وشاملا يمكن 
أن نستخلصه من تبين العلاقة بين مفردات ما جرى تنفيذه وتشييده من أبنية 
ومؤسسات» وما جرى خطه من سياسات . 

وأحسب أنناء بعد أن تكشفت من النظر لكل بضة ماضية صورة « مشروع»» نريد 
فى هذه السنوات الاتحيرة أن « نضع مشروعا» مسقا تترسم تصمياته فى الستقبل . 


وأظن أنه من الصواب أن نفكر بہذہ الطريقة. فإن قدرتنا على التوقع قد زادت على 


المعلومات . . إلخ . ولكن ما أتصور آننا بحاجة إليه» هو ألا نغلو على أنفسنا فنتصور 


(#) نشرت فى عددین؛ بتاریخ ۱۲ من مارس ولا من مایو سنة ۰۹۹۰ فى مجلة ۸ اليوم السابع» التى كانت 
تصدر من باریس . 
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أن فى إمكاننا أن نقيم مشروعا على قدر من التحدید يبلغ دقة الرسوم الهندسية » آو یلغ 
قدر التفاصيل المطلوبة للخطط الخمسية مثلا . 


أقول ذلك » لأننا صرنا نميل إلى تطلب قدر من التحديد والتفصیل فى رؤية 
الستقبل» قدر لا حتمله قدرتنا على التوقع . ويظهر هذا ف النزعة التقنينية التى 
نشاهدها فى الكثير من برامج الأحزاب » عندما تتعرض لتفاصیل على مستوی قانون 
الإصلاح الوظیفی وتعميم مياه الشرب » TT‏ إخاله يصلح فارقا 
بين تيار سیاسی وتیار ا حر . 

آقول ذلك ؛ ؛ لأننا عندما نقول « مشروع وطنی ۰۷ فإننا نشير إلى ما يصلح به الوطن 
فى تصورنا خلال مرحلة تاريخية متدة . فالأمر يقتضى قدرا و یو 
«أصول» التحديات التى تواجه الجماعة على مدى زمانى بمتد» « وأصول» ما نراه من 
معالحات هذه التحدیات ؛ وهر قدر من التعمیم يسع التغیرات ا حاصلة والمحثملة » 
رہ مس وچ 
محددة أو تالف فثات 9 أ أقررنا ا چو و وجود 
متمسر» وکتصنیف مستقل بذاته عن التصنیفات الادنی الکونة شا کالطقاث 
والشرائح الاجتاعية المختلفة» فقد صار لزاما علینا أن نقر بأن هذه الجاعة العامة ذات 
سی و ات پت ہو یی ی تہ کا 
وف داحلها من وحدات اجتماعیة شتی 

ا سس عل در ا ی سا 
ويتصل أوثق اتصال بشعورها وبمصيرها الواحد المشترك » واتصال ذلك بتكوينها 
الفكرى والعضوى المحدد لذاتيتها وإ وإدراكها لتميزها عن غيرها. 


وتوہ وج اي يتميز كل منها عن غيرهاء 
من حيث الإقليم أو الدين أو اللسان أو الهنة أو المذهب أو التوجه الثقانى أو العمل . 
وهی كلها دوائر متداخلة» وهی شاملة أو مشمولة بعضها مع بعض . . ولا أظن أن أن 
منها يمكن رده إلى غيرهاء وإلا يكون ذلك الرد متضمتا إهدار ذاتية هذا الانتماء عينه . 

لذلك» فانی أحشى أن یفضی ذلك إلى کسر ما يعنيه الوطن لدینا من كونه وحدة 
انتماء عامة حاكمة لغيرها من الوحدات؛ آحشی ذلك خصوصا فى ظروف تارخية 

نواجه منها آشد ما نواجه هجوما خارجيا مکثفا على أهم مايشملنا من وحدات الانتماء 


1۳ 


العامة . نا نقر بوجود وحدات الانتماء الفرعية» ولکننی آزعم أن هذه الوحدات 
الفرعية لیس آساسها الموقف الطبقی والصالح الاقتصادی وحده» ولکنها تتخدع فى 
اسمها وفق معايير شتی ؛ منها الوقف الاقتصادی ؛ ومنها الدين أو المذهب» ومنها 
العامل الجغرافى أو الإقليمى » ومنها العرق حیث توجد القبائل والعشائر؛ ومنها العمل 
.. إلخ. كما آزعم أن الانتاء للوطن السیاسی العام هو الانتماء ال حاکم لغيره من 
الانتماءات الاحری» وأن الصلحة السياسية العامة هى الصلحة ا حاکمةء وهی قد 
تتخللها مصالح طبقات أو فئات ؛ ولکن یبقی « الشروع» أو الصالح العام للجماعة 
السياسية هو ا حاكم على غيره والضابط لغيره ؛ مهما كانت درجة التمثل . .. 

ومن هناء لا آستطیع أن آری فى محمد على مجرد حقق لصالح طبقة التجار مثا 
فقد كان ۱ مشروع» الرجل مشروعا للإحياء الاسلامی الكبير فى مواجهة ما ينهك الجحماعة 
السياسية فى وقته من الاطماع الأوروبية ا خارجیة والوهن الذاتی الداخلى » حين كانت 
مصلحة « التجارا فى هذه الرؤية الشاملة لقضية عصر محمد على وقضية الجماعة 
برمتهاء وكيف تأنت مصلحة التجار مع نظامه الاحتكارى الشامل الذى عبأ به كل 
قوی الجتمع لبناء الجيش وترشیده أداة ا حکم وتقوية النعة السياسية . ۱ 

وفى ثورة سن۱۹۱۹ بمصرء یمکن القول إن فئة اجت‌اعية ما تخلق ادف الكبير 
للثورة ». وهو طرد الحتلین الأجانب» ولکن بظل هدف الثورة هدف الأمة بوصفها آمف 
ویستحیل رد قوة الشعب الصری إلى آنا جرد تالف فشات اجتماعية» ستبقی قوته لامة 
آرادت أن تدفع عنها من تعتبره غریبا عنها . إن رد الاعتداء ومقاومة الأخطار» إنما تقوم 
با وحدة الانتماء المهددة» وهی تقوم با بکل ما تشتمل عليه من نوع روابط انتماء 
معينة» وفقا حجم الخطر ومداه ومدی شموله للجاعة العامة أو لبعض من وحداتها 
الفرعية . ۱ ۱ ۱ 

لذلك» فإننا نلحظ أن التنظیمات التی قامت للدفاع عن الوطن فى عسرة شملت 
الوطن » أو فى غزو تحقق » أو تبديد بغزو» انیا كانت تنظییات عامة قامت لتمثل وحدة 
الانتماء التى تواجه الخطرء وتتکافاً مع نوعه ومداه . وهی لا تمثل بالضرورة طبقة معينة 
أو شريحة اجتاعية حددة ۰ إنما تمثل عموم ال جحماعة التى پشملها الخطر أو التی تتحشد 
للقیام بها بحقق صا لھا العام » وهی تمثلها فى أوجه النشاط الودی» وفى نوع العمل 
المطلوب وحده. وهذا نفهم دؤلة محمد على ووفد ثورة سنة ۱۹۱۹ دون قياس على 
أسس نظرية نتجت عن تجارب بعيدة عن هذه الخبرة . 
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قصباياالينية لتق الشياسة 


نقدر جميعا ما تحتاج إليه بلادنا ف المرحلة الحاضرة من إصلاح للمرافق الا فتصادیة 
وإقامة للابنية التحتیة اللازمة للنهوض الاقتصادى والاجتماعی . وما:أحوجنا فى هذه 
الفترة عينها إلى م الأبنية التحتية على الستوی الفكرى والسياسى . وأقصد هذه 
الأبنية أمرين : أوهم) : إيجاد الضيغ الفكرية بين الناس ؛ تلك الصيغ التى تمكن كلاً من 
الجماعات ووحدات الانتماء الفرعية فى بلادنا من أن تجد لنفسها موضعًا رحبّا ومستقرا 
آمنا بین الجماعات والوحدات الأحرى . وثانيهها : تصميم التكوينات التنظيمية وبناء 
القنوات المستوعبة لحركة المجتمع السياسية والاجتماعية» فى عمومها وعلى تباين 
الوحدات الاجتاعية ذات الاعتبارات فى هذا المجتمع . 
وأول ما #بمنا ملاحظته فى هذا الشان هو استخلاص عناصر الظرف التاريخى 
5 وما یتضمن من أوضاع تستوجب المواجهة العامة . 
فنحن ۔أولاً۔ فى وضع تابع . نحن جميعًا هکذا. کل ما يعنيه الضمير ( نحن» 
اس لا جا يساسا ن ود اي للغری الئریة یمه وسواء صدق هذا 
الضمير بوصفنا عربًا أو مسلمين أو إفريقيين أو آسیویین . وتاريخنا فى القرن التاسع 
عشر ۽ هو تاریخ صدامنا مع هذه القوی . وانتهی هذا القرن مبزيمتنا هزيمة تاريخية . 
ثم بدأ القرن العشرون» وصار تاریخنا فيه هو تاريخ صدامنا من أجل التحرر من 
الشبعية . والرحلة لم تتم بعد فصولاً. 
والتبعية بدات مع أوائل القرن الشاسع عشر معنازك عسكرية؛ تتهی ہہزیمٹنا أو 
تکشف ضعفناء وتؤدى فى الحالتين إلى مزيد من التدخحل السياسى والاقتصادى 
والفكرى فى بلادنا. وأعقبت ذلك مرحلة الاحتلال العسكرى التى فرضت اطيمنة 
الغربية بالقوة المسلحة» وهی المرحلة التى تقع بين الربع الأأحير من القرن الاضی والربع 
الأول من هذا القرن. فلا ظهرت حركات التحریر من بعد» استعيض عن السيطرة 
العسكرية با هيمنة الاقتصادية واميمنة الفكرية . ۱ 
والهم من ذلك كله أن أدوات التبعية التى تستخدم - مجتمعة» أو منفردة» أو 
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بمقادیر متباينة تتناسب مع ظروف کل مکان وزمان - هی : التفوق العسکری كقوة 
ضاربة أو رادعة » والسيطرة الاقتصادية» وا میمنة الفكرية ا حضاریة . 

ونحن - ثانيًا - فى وضع جزئة يفسد أية محاولة تة تقوم بها بلداننا لتحقيق نہوضھاء أو 
للمحافظة على استقلاطا چو ھک کا . والتجزئة السياسية جرت 
على مدى القرنين الأحيرين › وهى الوجه الآخر لظاهرة التبعية. وقد ألحقت بلادنا 
بروابط التبعية قطرا قطراء سواء فى إطار البلدان العربية أو بلدان الإسلام . 

واللاحظ أن حركة الإلحاق الاستعماری قد فرضت التجزئة » ولكن حركة 
الاستقلال السياسى والتخرن الوطنى التى قامت فى بلادنا ضد السيطرة الاستعماریڈء 
هذه الحركة لم تستطع أن تفرض الوحدة بین شعوبنا. إن الاستعمار ۸ يحكمنا إلا 
سے أدرك ذلك وفعله . ونحن لن نتحرر 5-0-0 أدركنا ذلك و نقدر 

. . وحکومات التحرر الوطنی التی قامت لم تستطع أن تقطع وثائق التبعیة تماما . 

کت العروبة وحدها» صرنا ائنتین وعشرين دولة» ای ان وعشر ین فطعة » 
ناهيك عن بلاد المسلمين . : 

وخبراء العسكرية يجزمون فيم| أعلم » بأن الإمكانات الكاملة لأى من أقطارنا لا 
تمكن من بناء نظام دفاعى كامل لهذا البلد» وأن الأمن القومى لكل من آقطارنا يمتد 
خارج حدودہ الإقليمية الضيقة. ونحن نعلم أنه لا يقوم مشروع قومی بدون أمن 
قومى . وخراء الاقتصاد پستبعدون إمكان حدوث نہضة اقتصادية مستقلة فى الإطار 
الإقليمى لی من هذه الأقطار. ونحن نعلم أنه لا استقلال فى السياسة » بدون 
استشلال فى الاقتصاد. ومهما تكن وطنية الحاكمين» فان المحددات الاقتصادية 
والعسكرية على إرادتهم السياسية لا تمكنهم من إطلاق المشيئة الوطنية إلى الدی 
الضروری . ۱ 

إن التجزئة سوت بيننا فى التبعية . وكا أن الفقير يرسف ف فقره» فان الغنی يرسف 
فى غناه. وکا أن كثيرا من أقطارنا يعانى من كثرة السکان» فان القلیل يعانى من هذه 
القلة. ومن هو فى وضع سكانى متكای ومتوازن» لا نجده فى حال أفضل من ذوى 
الكثرة والقلة. وهكذاء إن حر سو دہ سو زمره ۶ رضي و ة التی 
تجعله عنصر إضغاف وليس عامل قوة . 

ونحن - ثالٹا جو ےہ ہو مت لہ تب . هو صدع 
لا يشق المجتمع فقط ء ولکنه یکاد أن يشق الفرد الواحد نصفین . وكا أن التجزئة 
فصلتنا أقطاراء فان هذا الصدع فصلنا وجدانیا وجعل الأمة أمتين › وصار القوم أقوامًا 
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لا جمعهم تکوین نفسی ومعنوی مشترك وقد انشق الضمير ‏ نحن! آشطارا . 

يبدو ذلك واضحًا فى مؤسسات التعلیم» والقوانين والنظم القضائية والإدارية» وفى 
التكوين العقدى والفكرى . وبه يقوم بيننا نظامان للمشروعية» وإطاران مرجعیان : 
واحد ينحدر من التصور الإسلامى » والآحر ورد من فلسفات الغرب ورؤاه. إن 
مجتمعنا يشكو من هذا الازدواج فى أطره المرجعية وأصول الشرعية النافذة فيه » و إن قواه 
تنهد بقدر ما يقوم الضراع بين شقيه هذين . 

قد یکون من ا ممکن أن يجرى تقارب فى الأمور السپاسية والاقتصادية ذات الاحاح 
على الجماعة كلها . ولكن فى جال الفكر والرؤى ا حضاریة؛ فان البون شاسع والبأس 
شديد. وئی هذا الميدان» يقوم وضع حربى حاد بين قوى الجماعة . وفى ظنى » أن هناك 
حربًا فكرية تقوم بين أهل الفريقين. وفى ظنى» أن هذه الحرب الفكرية صارت هی 
ا حاکمة لكل القضايا الاعری > وخاصة فى السنوات الخمس الأخيرة» فتقف قوى 
الفكر الوافد فى مواجهة قوى الفكر الموروث » بصرف النظر عن الاختلاف فى الواقف 
السياسية والاقتصادية بين القوى الداخلة فى تكوين كل فريق . 

هنا لا نجد المجتمع يتكون من شرائح اجتماعیة أفقية بعضها مع بعض » مشل 
الطبقات العليا والوسطی والدنيا التى تختلف بعضها عن بعض بنوع الأعمال المؤهلة 
وأوضاع الاستهلاك . ولا نجده يتكون من دوائر متداخلة ومترابطة . وأما التصنیفات 
التى تقوم بين جماعات الشعب الواحد؛ ويكون أساسها الموقع الجغرافى أو الأصل 
القبل أو التنوع المهنى ؛ فلا نجد هذا ولا ذلك» ولكننا نجد شقا طوليا يفصل المجتمع 
الواحد بقطع كانه ضربة السكين فى جسم الحى . 1 

إن كثيرين لدينا لم يستطيعوا أن يدركوا بعد أن دعاوى الاستقلال لا تقوم فى مجال 
الأصول الفكرية والحضارية التی تستمد منها ال جحماعة إدراكها لذاتها المتميزة» كما تستمد 
منها شرعيتها الضابطة لحركتها ومعايير الاحتكام التى تقیس بها الصواب والخطأء 
والصالح والضار» ومعنى الوطنية الحافظ للذات . 

لا إخال أنناء مع هذا الانفصام» يمكن أن يكون للألفاظ معنى مصطلح عليه بين 
الجميع . وقد يتفق الجميع حول وجوب « النهضة» » وحول « الاستقلال» و(التحرراء 
ولكن ستبقى هناك مساحة واسعة للخلاف حول معنى كل من هذه العبارات» وحول 
التصورات التى يستدعيها طرح أى من هذه المفاهيم » ول نتفق حول آهمية المسائل 
المطروحة . وهناك من يستهجن صرف دقيقة واحدة فى بحث ما إذا كانت فوائد البنوك 
حلالاً أو حرامّاء لأن قضية التحليل والتحريم ليست بذات أهمية إذا ما قورنت بقضايا 


۷ 


التدمية . وهذا الستهجن نفسه» یصرف الساعات والأیام فى امحدل حول يوم الاجازة 

الأسبوعية الثانی» وهل یکون امیس أو السبت . ومن جهة آخری؛ فهناك من يعلى 

آمر الاهتمام بتقصير الجلباب وإطلاق اللحی على قضايا العدالة الاجتماعية » وهکذا . 
إننا عندما نختلف فى الأهمية النسبية للأمور التی تنطرح علینا » فذلك راجع إلى أننا 


لا نقیس بمقیاس واحد» وخلافنا لیس حول الامور التی نزنہاء ولکنه حول الیزان الذی 
نمسك به » ولا بد أن ذلك يجد أمثلة آخطر فى تحدید الخيارات السياسية والاقتصاية 


للامة . ولن یضلح الله ما بقوم؛ حتی یصلحوا ما بأنفسهم . 


1۸ 


یں کہ جم 29 
الصبَغ التقليدن نة والضيغ الحديثة 
ق التعددبّة الشياسيّة . 
بها لان مهت 
1 
آوضح فى البداية أن هذه الورقة ورقة عمل » ولیست بح . وهذا هو ما طلبته الندوة 
منی» وهو ما حاولت أن آصنعه . فهی تتضمن مجموعة من اللاحظات العامة التی 
تراکمت لدی الکاتب من مطالعاته فى التاریخ الصری حول ما آسمته الندوة « الاانتقال 
من الصيغ التقليدية | إلى الصيغ الحديثة للتعددية السیاسیة» . والقصود. فى ۰ هو 
إثارة الفكر واحدل حول هذه الملاحظات . 
وعبارة « التعددية السياسية» عبارة مشكلة . فالتعددية السياسية اليوم تعنی تعدد 
التنظیمات السياسية ( الأحزاب) » وقد تعنى تعدد سلطات الدولة والعديد من 
المؤسسات . والمعنى الأول آظهن والعبارة أكثر اطرادا عليه فى الاستخدام. والمعنى 
الثانى غير دقيق » وإن استخدم فى البداية من فقهاء القانون الدستورى» وعدم دقته يرد 
من أنه لا پوجد « تعدد )فى السلطة وإلا كان هذا يعنى انقساما فى الدولة ۰ انم الأمر 
لا پتجاوز توزيع السلطة على عدد من المؤسسات تتداول بعضها مع بعض صياغة 
العمل العام » من إقراره حتى تمام تنفيذه . 
على أى حال» فوجه المشكل يتأتى من آننا نطرح سؤالا يقارن جزئيات بجزئيات » 
ونحن إذ د نفعل ذلك» قد لا نتنبه إلى المغايرة ا حادثة بين النسق الكلى الذى يدور فيه كل 


من طرق انار as‏ وك و الكلى 


الللاشی للأجهرة الکری التی تسداول العمل العام فى الدولة ۰ إقرارا وتنفيذا e‏ 
ونحن » إن اخترنا جزءا معینا وبحثنا عن مثیله فى نظام اخره فقد لا نجده . ولیس یعنی 


() ورقة قدمت فى « ندوة التعددية السياسية فى الوطن ۰٩‏ النعقدة فى عمان بالأردن» فى ۲۲ -۲۸/ ۰۱۹۸۹ 
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ذلك أن وظيفة هذا الجزء مفتقدة فى النظام الاتحر» لن الأمر مردود إلى النسق الكلى لكل 
نظام؛ وطريقة توزيعه لوظائفه على أجهزته المختلفة . وبالمثل» فقد نجد مثيلا لهذا 
الجزء فى النظام الاحر وليس يعنى ذلك بالضرورة أنه يؤدى الوظيفة ذاتها . 

أقصد بهذا أن أشير إلى أن المقارنة لا تقوم بين نظام جزئی ونظام جزئی آخر؛ أى بين 
عضو وعضو من الجسم الكل» لاعتلاف العمل المؤدى وفقا لاختلاف العلاقات 
المتبادلة بين الاعضاء» ووفقا لطريقة تركيب الأجهزة بعضها ببعض» وفقا للخريطة 
الكلية للبناء الشامل للنظام العقدی الاجتماعی السياسى . وهذا الأسلوب» قد يساعد 
على أن يقيلنا من عثرة أخرى» وهی تتعلق بالفارقة بین الأوضاع النظرية المفترضة وبين 
الأوضاع الواقعية المتحققة » وهی مفارقة تختلف فيها الأحكام . ولا أدعى أننى بذكر 
هذه التحفظات قد برئت من احتمال السقوط فى هذه المشكلات» انا قصدت أن 
أثيرها كملاحظة عامة منھجیة » وأن حاول مراعاة هذه الأمور فى إطاز ما تسمح به هذه 
الملاحظات العامة . 


ولایضاح ما أقصد الاشارة إليه؛ أضرب مثلین . أحدهما من الفقه الإسلامبى» 
والثانى من النظام الوضعى كما عرفته مصر. أما المثل الأول» فيتعلق بطريقة توزيع 
السلطة فى التصور الفقهی الاسلامی . . ونحن عندما نقارن النظام الإسلامى بالنظام 
الوضعى یہ هذه المسألةء نبحث 27 0 الدولة حسب التصور ا الإسلامى 
7 اترتا 7 ا یت وسيطرة 00 كان آو 


خاش سے کے 
النظام الغربی)ء وفتش عن مثیل له فى النظام الاسلامی فلم يوجد. وهو لم ينظر إلى آلة 
الدولة فى مجملها. وإلى مجموع الوظائف المتعددة التى تقوم بها » وخریطة العلاقات بين 
ئ0 مسب ونظر إل مجمل عمل ! ا 
جو رت ال كر نا تعرميت تحاضل 
الولابات والامارات حتی تکلمت عن ١‏ إمارة الحج»» لم تتعرض ولو من بعيد لتلك 
الوظائف التی تغارسها ما يسميه الفقه الغربی الحديث « بالسلطة التشر یعیة» . 


لذلك ‏ یٹور التساؤل فى إطار خريطة توزیع السلطات فى التصور الفقهی الاسلامی 


۷۰ 


: من ذا الذی يشرع هذه الدولة» ویضع ها القوانین؟! وإذا دققنا النظر فى هذا الأمرء 
الاسلامی إلى نوعين من التشریع: النوع الاول» هو ما یمکن أن نسمیه بتشریعات 
«الدرجة الأولى» » وهی الاحکام المنزلة الثابتة بالقران الکریم والسنة الشريفة . والنوع 
الثانی؛ أو تشریعات «الدرجة الثانیة»» هو اجتهادات الفقهاء فى تفسبرهم الأحكام 
الشرعية واجتهاداتبم لبيان الحكم الشرعی فيا لم يرد فيه نص قران ولا سلة . وهذه 
او سو لست 7 افتاء ف سا فردية ؛ سر قضاء : ےا فردية» 
بالصطلح الحدية له : 
وکلا النوعین من بی خارج عن وظيفة الإمامة على ارات زالانازات: ا 

ومسودا با نتعارف 0 القانون» کلت ا حاکم للقانون .' 
وإما أحكام ( من الدرجة الثانية) ترد ما يتكشف من حکم الشرع بطريق الاجتهاد من 
يعترف لهم بالعلم والفقهء ومن ثم فهو نوع من أنواع المارسة العلمية التى تجرى بغير 
کر رہ يكون ا وت النيابية أا 


ظا ECS‏ أن أوضم أنه لا حجية فى مقارنة نظام 
جزئی بنظام جزئی ماشل لەء إنما ترد ا حجیة من معرفة الأداء الجزئى فى النسق العام 
الذی يدور فیه . ون مصدر ا خلاف فى تصور استقلالیة الوظيفة التشريعية عن 
الوظيفة التنفيذية» يتعلق بالفارق بین نظام وضعی يقوم على أساس توازن بین 
سلطات» وبين نظام يقوم على شريعة وشرعية منزلة من السیاء فیقوم فيه جهاز التشريع 
على نسق خالف . : 

وا مئل الثانی الذی أريد أن أشير إليه هنا» ویتعلق بالنظام الوضعی؛ يرد من تجربة 
نظام الجلسین فى البرلان الصری وفقا لدستور سنة۱۹۲۳ الذی اشتمر حتی سنة 
۳ . لقد نى النظام البرلمانى على آساس جلسین : مجلس نواب ینتخب کل 
أعضائه » وهو من يسقط ا حکومة ویسائلها. وجلس شیوخ ينتخب ثلاثة آخاسه 
ويعين خساه وهو يساهم فى إصدار القوانين» ولكنه لا يسائل ا حکومة ولا یسقطھاء 
ويجرى انتخاب شطره النتخب من فئات محددة تنتمى للشرائح العلیا فى الجتمع . 

وكان المقدر أن مجلس النواب هو المجلس الأكثر جذرية « وثورية»» وأن الصراعات 


۷۱ 


السياسية فيه ستکون آکشر احتداما؛ وأنه ذائما سیکون « سيدًا » على الحكومة لن له 
مساءلتها وهو قادر على [سقاطها . وقیل وقتها إن مجلس الشیوخ سیکون « ملطفا» 
مجلس النواب » ومهدتا من شدته . 

ولکن العکس هو ما أسفر عنه الإعال الواقعی للأجهزة الختلفة . ول تعمل آلة 
النظام وفقا للتصمیم النظری الذی قدر شا . وال النظام فى التطبیق إلى أن مجلس النواب 
لم یسقط الوزارة قط بل على العکس» كانت الوزارة هى التی تحله وتسقطه وتجری 
انتخابات جديدة ذات نتائج تتجانس مع اتجاه الوزارة . لذلك» كان مجلس النواب 
هادئا فى الغالب الأعم من السنین» وکان غير مكفول له البقاء المدة الدستورية 
. التصوص علیها؛ وهی مس سنوات . وعلى العکس أيضاء كان مجلس الشیوخ» وهو 
مجلس غير قابل للحل لأنه لیس من سلطته إسقاط الوزارات . كان جلسا تعايشت فيه 
العارضة وانکفل وجودها به على الدوام . وکان هو الجلس الذى انبعشت منه تیارات 
العارضة السياسية على مدی سنی دستور سنة۱۹۲۳ . بل هو الجلس الذى قدم فيه 
أول مشروع للاصلاح الزراعی » برغم أنه مجلس يمثل الأعيان ووجوه الجتمع . 

' أقصد من یراد هذین الثلین آن یکون لنا القدرة» ونحن نتحدث عن ۸ التعددية 
السياسية»؛ على أن ننظر دائ) نی « الأداء الفعلل» لأى جهاز أو عضو وذلك فى إطار 
الحركة العامة لالة الحكم والجتمع» وف إطار العلاقات الملموسة بين القوى الاجتماعیة 
الختلفة . 
3R‏ علد عاد 
(۲( 

عندما نتكلم عن الانتقال من الصيغ التقليدية إلى الصيغ الحديثة » سواء بالنسبة 
للتعددية السياسية أو لغيرهاء فإنه يتعين علينا أن ننظر إلى هذا الأمر فى إطار حركات 
«الاصلاح) التى جرت » أو حركات التغيير بعامة» سواء أسمى إصلاحا أم لا . 

وإن تاريخنا المعاصر يبدأ بحرکتین للإصلاح» كانتا متضاربتین» ولم يكتب لما 
كليهما النجاح ؛ وكان لما أثر عميق فیما عرفنا من بعد من نظم . 

أولى هاتين الحركتين» كانت حركة التجديد الفكرى والفقھی التى استفتحت بابن 
عبد الوهاب فى نجد فى القرن الثامن عشرء ثم نجد الشوكانى فى الیمن ؛ والالوسی فى 
العراق» والسنوسی فى لییبیا. وحمد أحمد فى السودان . كانت هذه الدعوات التجديدية 
تمثل ظاهرة عامة من منتصف القرن الثامن عشر إلى ما بعد منتصف القرن التاسع عشر. 


۷۲ 


وبرغم ما بين كل من هذه احرکات وغيرها من حلافات, فقد اتفقت كلها فى کوها 
حرکات تجدید تدعو لنب التقلید وفتح باب الاجتهاد . 

ونحن إذا نظرنا إلى مناطق قیام هذه احرکات» وجدناها تظهر فى ا مند والعراق 
شرقاء وفى نجد والحجاز والیمن والسودان جنوباء وف الغرب والجزائر وليبيا ربا . 
فهی حركة عامة» ولكنها تتفادی منطقة القلب من الأمة الإسلامية» بحسبان أن منطقة 
القلب من هذه الأمة كانت تتمركز فى مجال ال هيمنة المركزية للدولة العثانية فى ذلك 
الوقت» وهی المنطقة الممتدة على المحور من تركيا إلى الشام إلى مصر. 

وثانية هاتين الحركتين» كانت حركة الإصلاح ا مؤسسى التى قامت مع نہایات القرن 
الثامن عشر وبدايات القرن التاسع عشر على امتداد حور السلطة المركزية للدولة 
العث‌انية بين |ستامبول والقاهرة . وهی حركة استفتحت بسعی السلطان سلیم الثالث 
لاعادة بناء الجيش العثمانی على الطراز ا حدیث: بغية التمکن من مواجهة الأحطار 
الفعلية المقلقة» سواء من روسیا القيصرية» أو من الانجلیز بأسطوهم فى البحر 
التوسط » أو من سائر الدول الأوروبية الکبری . وبعد سلیم آنت حرکتا حمود الثانی 
فى إستامبول وحمد على فى القفاهرة. جری کل ذلك بمناسبة وقائع الغزو الأوروبى 
لارض المسلمين بخاصة وللشرق كله بعامة . 

ولا وجه لا طالة فى تفصیل .هذه النقطة ؛ ما هو مشهور ومعروف فى وقائع القرنین 
الماضيين» نبا ما أود الإشارة إليه » أن الإصلاح هنا بدأ بإصلاح الجيش › 3 أول ما 
بدأ اصلاحا فى استخدام آلات القشال وإدخال الأدوات الحديثة » واستدعى ذلك 
إدخال وسائل التنظيم الحديث الملائم» کما اسشدعی الاستفادة من خيرة الخصم: 
وإدخال أنماط جديدة من التعليم تتعلق بعلوم الصنائع وفنونہاء وهذا يقتضى تويلا 
يستلزم إصلاحا اقتصادیا . وكل ذلك مهام یقوم على تحقيقها رجال دولة ومدیرو أعمال 
ومنفذو سياسات» وهم بحكم نوع أعمالهم وخبراتهم ذوو حس عمل مباشر لا يراعون 
فيه كثيرا الجوانب النظرية والفكرية . 

جماع هذه الأوضاع آ جا الدول إلى توسل الإصلاح 0 0 
«الوسسات البديلة . فلم یہتموا بأن يتبنوا حركة تجديد شامل للجماعةء ولا بأن يظهر 
الجديد انبثاقا من القديم» إن أبقوا القديم على حاله» وأنشئوا بجواره مؤسسات حديثة 
برجال آخرين وفكر آخر. جرى هذا فى الجيش » وف التعليم » ثم فى مؤسسات الدولة . 

أشير إلى هذه الظاهرة لأهميتها فى موضرعناء لها تكشف عن وجه « تعدد» فى 
المؤسسات يشكل نوعا من أنواع التعددية السياسية» أو آنا أو جدت تعددا فى هیثات 


۷۳ 


اجتماعیة أدت إلى آثار هامة فى التطور السياسى» وأدت آیضا إلى نمط من ا ف 
مؤسسات ابحکم من بعڈ. 

ونحن نلحظ أن الازدواج الذی حدث على النحو السابق > مردود ٤‏ أهم أسبابه إلى 
تلك السرعة السريعة التى وجب ہا ملاقاة الأتحطار الخارجية الحالة والوشيكة. وق 
الوقت ذاته» آخذ النفوذ الأوروبى يتسرب إلينا فى الكثير من مجالات النشاط الاجتاعية 
والسياسية والاقتصادیة . وهذا النفوذ وجد فى ظاهرة الازدواج ظرفا مواتيا ورءوس 
جسور للنظم والمؤسسات الوافدة . وسرعان ما احتلت هذه المؤسسات الحدیدة تلك 
المجالات » وصرفتها عن هدفها الأول الخادم لحركة مقاومة المخاطر الأجنبية» ووجهتها 
وجهة التابعية والتثبيت للنفوذ الغربی . ويظهر ذلك جلياء إذا قارنا بين مدارس محمد 
على الحديثة التى كانت تتجه إلى تغذية امیش الحارب » وبين مدارس ایی توفيق 
التى اتجهت إلى نقل الآداب الغربية ونظم الغرب وفلسفاله . 

ونحن نلاحظ أيضا أن حركة الإصلاح المؤسسى على أيدى محمود 9 وحمد 
على » »لم تفتقد فقط دعم حرکة الإصلاح الفکری ؛ ولکنها آیضا خاصمت حركة 
الاصلاح الفکری وتفاتلت معها وعملت على تصفیتها . ووقائم حرب محمد على ضد 
الوهابیین - بإيعاز من السلطان العثمانی - معروفة ومذکورة. لذلك > کان من نتائج 
هذه الفترة نوع من الانفصام بين حركتى الإصلاح المؤسسى والفكرى › ونوع من 
الازدواج بين الابنية التقليدية نظ| وفکرا وبين الابنية الحدیثة نظا وفکرا ؛ فصار القدیم 
أبتر مقطوعا لم یفض إلى جديد من نوعه ومن مادته ومائه» وصار الحدید أجنبيا لقيطا 
وفد من نسق عقدی آخر » ومن أوضاع اجتماعیة وتاريخية مختلفة . ۱ 
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لذلك» فنحن لا نجانب الحقيقة عندما نقول إن نمو مجتمعاتنا عبر هذين القرنین 
الأخيرين كان نموا معوقا. وأنالم أعد على بينة من صواب استخدامنا للفظ ١‏ النموا أو 
«التطور» على كل الوجوه الختلفة مسیرتنا عبر هذين القرنين . إن النمو يعنى حركة لا 
هو أكمل» والتطور يعنى حركة لما هو أصلح وأنفع » وهذا يصدق فى بمض وجوه 
مسيرتنا دون البعض ؛ ؛ بمعنى أنه لیس من الصواب فى ظنى - أن نفترض الأصلح 
والأنفع وال کمل فى كل ما آلت إليه آسورنا فى ا جوانب المختلفة مسیرتنا ٠‏ ولنکن أكثر 


0 حيادا وأكثر علمية فى استخدام الألفاظ ء فنعترف بأن هناك «حركة» واتخبرا)ء ثم ننظر 


فى وجوه النفع والصلاح فى كل من ألوان الحركة والتغير فى کل جوانب الحياةء ونقیش 
۷ 


کل إصنلاح ومداه بمعیار یستخرج من تقدیرنا لصالح الجماعة؛ وهو فى ظنی بمدی 
الاستجابة للتحدیات التاريخية الطروحة على الجتمع فى کل مرحلة من مراحل تاريخنا . 
ونستطيع أن تقول إنه التحدی الرئمس الذی واجهته الأطماع الخارجية ( أو المخاطر 
الخارجیة)ء وكيفية النهوض بها للاقتراب من المثل التى تقوم بها الجماعة وتتماسك . 

بهذا المعيار» يمكن أن ننظر فى الصيغ التقليدية والصيغ الحديثة « للتعددية 
السياسية» . فالصواب والنفع لم يكونا قرينين ولازمين لی من هذين النوعين» نا 
كانت العبرة دائها بالتوظف فى وجوه صلاح الجاعة » وبمدی كفاءة الصيغة المدخذة فى 
هذا التوظف . ولیس صحیحا - نی ظنی - آن الواحدية السياسية كانت قريئة النظام 
التقلیدی» ولا أن التعددية استحدثت لدیہم من التغيرات التى حقت بهم فى القرنین 
الأخحبر ین . ۱ 0 : 

فى هذا الجال» نشیر إلى مقتطفین : أولهماء ذكره الاستاذ الؤرخ د. مد عزت 
عبدالکريم فى کتاب  :‏ دراسات تاريخية فى النهضة العربية الحديثة» . قال : إن التنظیم 
الحكومى الدیوانی الذی شيده محمد على » والنظام الاداری الدقیق الذی أقيم؛ كسب 
منهیا الصریون كثيراء ولکنهم فقدوا مقابل ذلك شیثا ثميناء هو تكتلهم فى طواتف 
وهيئات ها کیانها» ‏ هو هذا القدر من الحرية والحکم الذاتى الذى كانوا يتمتعون به فى 
تدبير أمورهم وتنسيق علاقتهم باحاکم» . وذكر أنه بفضل هذه ا حریة والتكتل» صمد 
المصريون لألوان من العسف والإرهاق كانوا يعانون منها قدیم| . ثم قال: إنه لو قامت 
النظم الجديدة على رعاية التكتلات الطائفية» وذلك القدر من الحرية والحكم الذاتى 
الذى كانت الطوائف تتمتع به » ولو أفسح التنظيم الجديد هذه الطوائف وا یٹات : 
«لكان من ذلك أساس طيب تبنى عليه الدولة نظام الحكم الذاتى والحياة النيابية 
والشورية» بحيث لا يكون مستمدا من الغرب ونظمه و|نا يجىء نابعا من كيان 
الشعب وتطوره التاریخی » على نحو ما عرفته النظم الأوروبية فى تطورها؛ . ۱ 

وللأستاذ ھولت۶۸۸8017 » ملاحظة مشاببة ذکرها فى کتابه «مصر واملال 
الخصيب ٠۱۹۲۲-٠١١١‏ وقال: إن بعض الساسة العثمانیین کانوا يرومون الإصلاح 
بصدق » و إنهم بذلوا قصاراهم لیحققوا ما رغبوا فيه من ضروب الإصلاح» ولكن الروح 
التى أشربتها التطورات الجديدة غلبت عليها الصبغة الاستبدادية والمركزية . ثم أشار إلى 
مايعرفاق التاريخ العثانی باسم « التنظييات»)» وهی المرحلة التى تعارف کل 
المؤرخين على اعتبارها مرحلة الاصلاحات والأحذ بأساليب الحضارة الأوروبية فى 
النظم والقوانين وبناء المؤسسات» وذلك من سنة ۱۸۲٦‏ حتی سنة ۱۸۷١‏ . آشار 
هولت إلى هذه الرحلة » قائلا: إن هذه التغيرات جعلت السلطان أكثر انطلاقا فى 


Vo 


سلطته ما كان عليه سلاطین آل عثمان فى ذروة نظام الإمبراطورية العشانية التقلیدی . 
وشرح ذلك بقوله : إن إبادة الا نکشارية پرمز إلى الاطاحة بمراکز القوى التی كانت حد 
من الاستبداد» كما أن إضعاف طائفة « العلیاء» ترتب عليه إلغاء القیود والضوابط التی 
كانت مفروضة على سلطان الحاكم من الشريعة الإسلامية : وی هذه الظروف » فان 
الوسائل العسكرية والإدارية الأوروبيية قد آمدت الحاكم بأسلحة جديدة يعزز مها 
سلطانه . ۱ 

رک أن ف ان يف ناك شحف التی آشار إليها کل من د. 
عزت وهولت » إنها كان القصد منها [صلاح آحوال الجتمع وا حکم من ناحية تقييد 
السلطة الطلقة ؛ فکانت النتيجة کما يستخلصها الاثنان - أن السلطة قد انطلقت من 
عقالها. وهذا یکشف آمامنا كيف يمكن أن يؤدى استبراد نمط تنظیمی أو فکری من 
سے حر امت المرجوة منه» وال عکس ماکان مقصودا أصلا من 


0 يكون واضحا من سياق ما أشي إليهء آن متا مرق ھا واواسط 


(التعددیة» بالعنی 07 ف الجتمع > وأن الاصلاح 7 7 أفاد ل سلطة 
الحاكم التقلیدی من عقالماء سواء كان العقال اجتماعیا كالطوائف والميشات ؛ أو 
تشریعیا كأحكام الشريعة الاسلامية . ۱ ۱ 


إن امیکل الاجت‌اعی التقلیدی کان نت "+۶ من المؤسبسات تیه 
والت‌اسکة فى ظل آنساق فكرية عقدية وتنظیم قانونی یربط بين العقائد السائدة 
والابنية التنظيمية ونظم تبادل الحقوق والواجبات والقیم الحاكمة للسلوك . وکانت 
الوحدات الاجتاعية القائمة ذات وظائف متبادلة » وذات علاقات يمكن أن تقوم على 
توازن لیحد کل منها من طغیان الأخحرى . . من هذه الوحدات الاجت‌اعية : الاسرة المتدة 
أو العشيرة والقبيلة حیشا وجدت » والقرية وا حارة وأهل الحى » والتقابات الحرفية 
والطوائف المهنية › وهيئة العلماء ہما تشمل من قضاة ومفتین » وا جامع كوحدة للتدريس 
والدعوة والطرق الصوفية» وأرباب الوظائف فى الدواوين ورجال الجيش » وغير ذلك 
من وحدات متدرجة بين العموم والخصوص أو الصعود وامبوط . وهی کالدواثر 
التداخلة» لأا وحدات تتشكل وفقا لتصنیفات تجری بمعايبر شتی » وتقوم على 
آساس وحدات قرابية وجغرافية ومهنية ودينية ومذهبية . ۱ 


وا حاصل أن النظم الوافدة» ومنها التنظییات المؤسسية والقانونية . ساهمت فى 


۷ 


تفكيك هذه الاواص ونثرت الناس أفرادا » وضربت ما يمكن أن نسمیه ( پاسكامعیة» 
وعملت على إذابة شعور کل من هذه ال حماعات بذاتها وشعور الفرد بارتباطه مها وانتمائه 
ها. وجرى ذلك تحت عدد من الشعارات» منها ١‏ الحداثة»» و«الترشيد) » 
و«الديمقراطية») . وکل هذه الشعارات ذات مدلولات صحيحة من حيث إنها تشكل 
غایات يحسن للمجتمع أن یتغیاهاء بھرنہ ہر و یہی 
تتمثل مكوناته التنظیمية» ولم تتفاعل معها تفاعلا يقيمها على أساس واقعی فى هذه 
البيئة الحديدة . 

هذه التعددية الشی نراها فى المؤسسات والتكوينات الاجتاعية التقليدية» كان من 
شاا لو أصلحت أن تقوم بوظائف شتی كهيئات وكيانات کر 0 
ومتدرجة ؛ تحوطها أنساق من القيم الأحلاقية ية والقواعد القانونية والأعراف » وتتوا 
بعضها مع عض 9 الا سبط رن روا 
کما كان من شأن فاعلیتها أن تشارك هذه السلطة الركزية فى العبء الضخم الذی 
تحمله وتنوء به . 

ویمکن أن نقارن هنا قدرة المصريين على التحرك للمقاومة فى آیام ا حملة الفرنسية 
(۱۷۹۸۔ ۱۸۰۲)ء وق عام ۱۸۰۵ عندما ساهموا فى تولية محمد على السلطة» وی 
عام ۱۸۰۷ عندما خرجوا یقاومون الغزو البریطانی فى معركة رشید » نقارن ذلك بذلك 
الوهن الذى تحركوا به يقاومون الاحتلال الإنجليزى فى عام ۲ إذ استسلم 
المجتمع برمته مع هزيمة الجيش فى معركة التل الکبیں برغم أن المجتمع فى هذا التاريخ 
الأحير عرف جيشا مصريا ( أيا كان وضعه» فقد كان أكثر تطورا ما كان جيش 
المبالیك)؛ وعرف جلسا نيابيا ذا سلطات رقابية على ا حاکم؛ وعرف صحافة متعددة 

منتشرة فى القاهرة والاسکندرية» وعرف « الحزب الوطنى القدیم . 

ئا اد ê‏ 
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تنقلنا هذه النقطة إلى نقطة أخرى » تتعلق بمدى الصالح الأجنبى فى موضوع 
«التعددية السياسية»» أو ١‏ الواحدية السياسية». ذلك ؛ أن ضياع التعددية التقليدية 
كان يتم لصالح ما يمكن أن نسميه « الواحدية التقلیدیة» ؛ فهى قد خسرت لحساب 
سلطة الحاكم الفرد» سواء كان ذلك الحاكم هو السلطان محمود الثانى» أو السلطان 
عبدالعزیز فى إستامبول» أو كان هو محمد على أو الخديو إسماعیل فى مصر . 

ولذلك» فإننا مع الربع الأخير للقرن التاسع عش بدأنا نشاهد نوعا من التعدد 


۷۷ 


يفيد «الصالح الأجنبى» ..ویمکن أن نذکر فی هذا الشأن تجربة انشاء أول مجلس 
للوزراء فى مصر. وفى ظنى أنه يمشل نوعا من أنواع التعددية السياسية» إذ يفيد إنشاء 
هيئة تتكون من عدد من الأشخاص تملك إصدار قرارات الحكم وتشارك الخديو فى 
سلطانه » ومن ثم فهى بصورتہا النظرية تفيد إنشاء هيئة مقيدة لسلطة احاکم إن وجد 
بجوارها مجلس نيابى ولو كان مجلسا استشاريا. 


وإنشاء مجلس الوزراء تم فى سنة ۰۱۸۷۸ ولكن قصة ظهوره تعود إلى خمسة عشر 
عاما سبقت» عندما تولى الخديو إسماعيل الولاية فى سنة ۳٦۱۸ء‏ وأرخى له الماليون 
الاوروبیون حبال الإفراض ۰ ثم شدوا بها وثاقه» وال الأمر إلى ما اشتهر باسم الأزمة 
المالية» وعجز الحكومة عن أداء دیونہا . ثم كان إنشاء صندوق الدين فى سنة ۱۸۷ 
بدءا للوصاية الأجنبية على مالية مصرء إذ أدارته هيئة رسمية أوروبية تتولى تسلم 
الایرادات العامة الخصصة للدپون ۰ ومنها إيرادات عدد من الحافظات والحمارك . ثم 
تشکل مجلس أعلى للمالية من عشرة أعضاء نصفهم آجانب لراقبة دخل الحكومة 
وصرفها . ثم شکلت الرقابة الثنائية الا نجليزية الفرنسية » لمراقبة الإيراد والنصرف . ثم 
شکلت لجان ختلطة لادارة بعض الرافق . ثم تت الخطوة ا حاسمة بانشاء ول مجلس 
وزراء فى مصر فى ۲۸ من أغسطس سنة ۱۸۷۸ وفيه فرنسی وزیرا للأشغال و انجلیزی 
وزیرا للمالية . فکان هذا التکثیر من الميئات الإدارية» ثم إنشاء مجلس للوزراء منبئين 
بتعدد هيئات ا حکم فى سياق یفید « الصالح الاجنبی» فى الأسامن . ۱ 
٠‏ على أنه يتعين ملاحظة أنه وجدت فى ذلك الوقت نفسه حركة مطالبة بإنشاء مجلس 
نيابى تسأل أمامه الحكومة » وهی حركة مصرية وطنية تستهدف من إنشاء المجلس 
النيابى مراقبة مالية الحكومة « للصالح المصرى الوطنى»» وتقاوم السعى الأجنبى للتفوذ 
إلى السلطة المصرية . وجرت حركات القاومة للنفوذ ال حاکم الفرد فى مجلس شورى 
النواب؛ ثم أعد ما سمى باللائحة الوطنية التى تطالب بتكوين دستوری . وشكل 
ا حزب الوطنى» وجرت وقفة عابدين فى ٩‏ من سبتمير سئة1881 التى طالب فيها 
زعيم الشورة العرابية بزيادة حجم الجيش ؛ وتشکیل وزارة وطنیةء و إنشاء مجلس نیابی . 

لذلك» فنحن نجد طريقين للتعددية السياسية فى نہایات القرن التاسع عشر: 
طريق نفی ١‏ الواخدية التقلیدیة» للصالح الأجنبى » وطربق تشکیل موسنات سياسية 
حدیثة تقيد سلطة ا حاكم الفرد للصالح الوطنی . وصار التوظیف السياشى والاجت‌اعی 
هو ما عليه العول فى بیان آثر کل من هذین الاسلوبین : ولا استقر الاحتلال ال ریطانی 
لمصر بعد عام ۲ کان وجود الحتلین وجودا فعلیا لا شرعيا. وکانت هین 
على السلطة أساسها الوجود العسکری الفعلى . ولم تكن الظروف الداخلية والدولية 


۷۸ 


تمكنهم من حویل هذا الوجود إلى وجود شرعی باعلان ضم مصر « للممتلکات 
البريطانية»» لذلك بقیت صيغة التعددية متبعة فى آساسها العام لإيجاد المنافذ للسلطة 
الفعلية الب يطانية للنفوذ إلى مراکز إصدار القرار فى الأجهزة الصرية» وان كانت هذه 
التعددية حدودة فى إطار ما تتوظف فيه من خدمة وجود سیاسی أجنبى ليست له مكنة 
الاتصاف بالشرعية فى حکم البلاد . وأوجد هذا الوضع تعددا» أو بالاصح ثنائية 
سياسية بين ما عرف باسم السلطة الشرعية والسلطة الفعلية» وهى ثنائية آمکن من 
خلاشا للنشاط الصری الشعبی أن يجد متنفسا له فى الظهور والعمل . 
لیس القصد تتبع حركة التاریخ الصری فى ذلك » ولکنها (شارات عاجلة لبیان 
التوجهات العامة فى هذه المسألة» موضوع الورقة » وهی ١‏ التعددية السياسية). 
والحادث» أنه قامت ثورة سنة ۱۹۱۹ء وأسفرت عن وثيقتين أساسيتين متصلتى الأثر 
والإعمال؛ وما : تصريح ۲۸ من فبراير سنة ۱۹۲۲ء الذى اعترفت فيه بريطانيا لمصر 
بالاستقلال السیاسی؛ مع تحفظات ترد على الاستقلال ويتضمنها الاعتراف» وهی 
تتعلق بتأمین الصالح والمواصلات الامبراطورية ومصالح الأجانب والسودان . والوثيقة 
الثانية هی دستور عام ۱۹۲۳ء الذي آقام نظاما برلمانيا حدیثا يقيد سلطات اللك 
وينشأ به برلان من مجلسين » أحدهما بالانتخاب کله» وهو مجلس النواب» وثانيها 
ختلط ثلاثة أخماسه بالانتخاب وحمساه بالتعیین . والوزرارة تتشکل وفقا لساندة الأغلبية 
ها بمجلس النواب» وهی مسئولة أمام المجلس» وتسقط بسحبه الثقة عنها. ‏ - 

والهم من ذلك کله أن تصریح ۲۸ من فبراير أدى إلى نتيجة بالغة الأهمية» وهی 
أن الصراع الوطنى قد صار فى آهم جوانبه - صراعا داخلیا بين الأحزاب الختلفة 
وأهمها فى ذلك الوقت حزب الوفد وحزب الأحرار الدستوريين وما أنشأه اللك من 
أحزاب على مدى السنين التالية . وخلال الفترة التالية لتصريح ۲۸ من فبرایر » كانت 
المسألة الديمقراطية لصيقة بالمسألة الوطنية» وكانت مسألة مَن من هذه الأحزاب 
والقوى يمسك بالسلطة ويتوقف عليها طريقة إعال تصريح ۲۸ من فبراير؟ وهل 
يرجح فى التطبيق ما حواه التصريح من إعلان للاستقلال؟ أم يرجح ما تضمنه من 
تحفظات على هذا الاستقلال؟ وهذا هو المعنى الذى آشرت به إلى « التعددية كنظام 
سیاسی» فى تلك الفترة الممتدة حتى سن 19057 . 

على أن الملاحظ فى هذه الفترة» أن صيغة التعددية كانت قائمة فى أعلى السلطة» 
وی النطاق المركزى ها التمٹل فى الأحزاب والسلطات الدستورية الثلاث . أما 
المستويات التحتية التى تل قمة السلطة'» فقد كانت مركزية الدولة وواحديتها كمؤسسة 
مركزية واحدة» كانت هذه الواحدية المركزية تزداد هيمنة وانفراداء وكانت الوخدات 


۷۹ 


الاجت‌اعية التقليدية تزداد ضعفا والتحاقا بالدولة وتبعية ها . نلحظ ذلك فى القرية وى 
الأسر المتدة وى مؤسسة 2 الأزهر والطرق الصوفية . كما كانت اطجرة للمدن ما آضعف 
کٹا من تلك المؤسساث التقليدية . وإذا كانت مؤسسات حديثة ظهرت فى الوقت 
نفسهء كالنقابات المهنية والعبالية» فيمكن القول بأنه فیما عدا مؤسسات المهنيين 
(كنقابة المحامين مثلا) كانت سائر المؤسسات الاتحری متعثرة فى ظهورها ومعوقة فى 
نموهاء (ومن ذلك نقابات العمال والجمعيات التعاونية ومؤسسات الحكم والإدارة 
المحلية) . 

وأرجو ملاحظة أنه مع هذا الضمور للمؤسسات الاجتماعية فى مواجهة سلطة الدولة 
المركزية» فقد كان السند الأساسى لقيام التعددية السياسية فى مستويات القمة من 
الجتمع والدولة ( الأحزاب والسلطات) هو تعدد القوى السياسية الحاكمة والمتنازعة 
لسلطة الدولة» وهی اللك والانجلیز والقوی السياسية العبرة عن رغبة الشعب فى 
إجلاء الانجلیز ( الحركة الوطنية) . تع و تع 

قواعد المجتمع ومؤسساته . 

وهذه الملاحظة تفضى بنا إلى إدراك ما حدث من بعد . فإنه لما قامت ثورة ۲۳ من 
يولية» تبنت وجهة سياسية تتعلق بالعمل على إجلاء الإنجليز » وبإنهاء التعددية 
ار یس سج سواء كانت هذه التعددية نظهر فى تعدد الأحزاب أو 
فى وجود مؤسسات متميزة للتنفيذ والتشريع ‏ فلخت الأحزاب» ودجت سلطات الدولة 
على تفصيل لا یتسم الجال لبيانه . وفى الوقت نفسه أمكنها إجلاء المحتل الأجنبى 
وتخليص الإرادة المصرية من الهيمنة الأجنبية عليها فى التقرير واتخاذ السیاسات . 

وبإجلاء الحتل الألجنبى ) وإلغاء النظام الملكى ۰ يعد ثمة شريك أو منازع للقوى 
السياسية المسيطرة على الدولة» فانفردت قوة الشورة الوطنية بالحكمء وانتهى المشروع 
الوطنی للتعددية الحربية» حسب| ظهرت ووظفت منذ تصريح ۲۸من فبراير سلة 
۳۲ . وكان هذا الانفراد المؤسسى مع انتهاء المسوغ السياسى» مما مكن لبناء نظام 
ثورة ۲۳ من يولية على الصورة الواحدية الانفرادية التى قامث ولاصقت نظامها حتى 
النهاية. وم تكن ثمة مؤسسات اجتماعیة قوية ومكينة تستطیع فى ذلك أن تحد من هذه 
السيطرة المركزية الواحدية المنفردة . 

وحسبم| سلفت الإشارة » كانت التكوينات والوحدات الاجتاعية التقليدية تتحطم 
عبر القرن التاسع عشر وما تلاه من أعوام القرن العشرین . وكانت حركة إنشاء 
تکوینات حديئة قد بدأت على النمط الغربى» ولكنها كانت ضعيفة مقطوعة الجذور. 


۸۰ 


لقد صفیت مثلا نقابات الحرفيين والطوائف القدیمة» وبدأت حركة نقابية عمالیة 
حدیثة» على غير اتصال بسابقتها ولا ارتباط بها . وخمدت حركة الطرق الصوفية التی 
قامت بجهود واضحة فى ثورات بدایات القرن الشاسع عشر؛ مدت فى خواتيم ذلك 
القرن » وضمرت وظائفهاء ووهنت قدرتها على التجمیع. وبدأت حركة الأحزاب على 
قطيعة مع التک وینات الاجتماعیة السابقة . وقطعت التفسییات الإدارية الحديثة الكثير 

من الوحدات اللمترافية السابقة: ودمر التخطیط ابدید للحواضر الکثیر من الوحدات 
المحلية القديمة E‏ 


وقد اتفق أن قام نظام ۲۳ 0 / 
وحديث لقيط لا يتصل بمجمل القيم والأعراف وعادات العمل والسلوك والأفكار 
السائدة بين 2 می الإنتياءات احمعية بر ۶ سابفة يشدد عليها 
وعروة وثقی . ۱ 

ومن ذلك» حا ناس مجان اسم شر اص 
القوى حولهاء ولكن سنادها الآخر المكين يتأتى من شيوع التعدد فى المؤسسات 
الاجتاعية» بالعنی الواسع الشامل للمؤسسات الاجتماعیة التى تتبنى أسسا متعددة 
ومتداخلة وترتبط بالتكوين الفكرى والسلوكى السائد فى المجتمع » والقادر على تحقیق 
وحدة انتماء متماسك بین الأفراد داخل کل جماعة . والضامن لذلك أن تبنی الصياغات 
التعددية ا حدیثة على ترابط مع الصياغات التقليدية؛ ولیس على حسابها ) وليس على 
آنقاضها . 

هذه هی اللاحظات التی عنت لى حول موضوع - وهی كلها خحلاصة» فلم 
أستطع إعادة تلخيضها من جديد ف آخر الورقة . 

وا حمد لله رب العالین » 70 


۸۱ 


الأوضاع الثقَافيّة للحوار 


كثر الحديث عن الحوار. والحوار آمر قائم فى کل وقت؛ يوارسه ا حمیع بعضهم مع 
بعض » أفرادا وجماعات فى الشئون العامة والخاصة كلها . ولكن المعنى هنا هو ما أسمى 
ب «الحوار القومى)؛ ویقصد به اجدال بين قوی الجتع حول أوضاع الجماعة 
السياسية . وهذا الحواز القومی فا ثم دای بین تلك القوى . إذا ثار الحديث عن فكرة 
الحوار» فالقصود بذلك أن تہ حول ار العشوائية للحوار إلى مارسة منظمة وواعية . 
ا ا لو ب هذه المارست ولا تتکشف أمور كهذه إلا 
بإدراك ما هو مشترك بين المتحاورين › aE‏ أى بيان أوضاع 
0 الشروع الوطنی» للجماعة السياسية . ۱ 

سؤالان یبدوان لى أهم ما ينبغى أن يثور» ليلازما الجدال الدائر. والإجابة علیهیا 
تبدو لى الغاية المرجوة لأى نقاش أو بحث أو محاولة. والاجابة الصحيحة علیھماء هی 
مقياس النجاح والفشل فى هذا المسعى الجماعى . السؤال الأول» هو : « كيف نقيم 
التوازن فى آمتنا؟» . والسوال الثانی» هو | كيف نصوغ التيار السياسى السائد؟». 


ومن البدیهی أن هذه الورقة لا تجیب عن هذين السؤالين» ولا يمكن لفرد واحد أن 
يفعل ذلك» بله أن يصدر ذلك عنه فى ورقة واحدة. بل لعل أهم ما أبغى من هذه 
الورة قة أن تنقله إلى القارئ» هو القول بأن الجواب على مثل هذه الأسئلة لا يكون إلا 
جوابا جماعياء أى ما تسفر عنه أوضاع النقاش والحوار» وما يتقبله جمل الرأى العام 
ويلتقى عليه . 

۵ ڑٗییییی۷یییٰٰٰ "0۰ 
من النظر الحزئى ال محدد ؛ إلى النظر الكلى الشامل . حسبی أن أشير على من ألفوا النظر 
لجتمعهم من ثقوب الاہُواب؛ ومن ضيق الأوضاع الخاصة» أشير علیهم ہما يتعين 


(٭) نشرت كمقدمة للعدد الثالث من تقریر « الأمة فى عام»؛ الذی صدر بالقاهرة فى عام ۰۱۹۹6 عن العام 
ا ھجری ۱۸۱۳( ۱۹۹۲ ۔۱۹۹۳)ء عن مركز الدراسات الحضارية , 


۸۲ 


علیهم أحياناء أو يتعين عليهم كثيراء أن ینظروا إلى جماعتهم من عل لبروا مكوناتها 
كلهاء وليسهموا فى قيادة السفينة» وهم على إدراك بحجمها الكلى» أماما وخلفاء 
ويمنة ويسرة» وعمقا وعلواء فالرمز هنا لا يتعلق بمارسة الحوار» ولكنه يدور حول 
الأوضاع الثقافية له» أى حول النظور الذى يتعين أن يسود . 

وعندما نفكر فى كيف نقيم التوازن فى جماعتنا» علینا آن نعرف أنه ليس القصود من 
التوازن الجمود» إن) المقصود به الثبات ؛ أى ثبات الحركة نحو ما تتراضى عليه الماعة 
من أهداف» والتوازن» كالسابح على الماء» وهو دائما یتحرك لیلائم أوضاع جسمه مع 
حركة الأمواج المتعدلة القوی ؛ والمتغيرة الاتجاهات». وليقوى على ذلك فى سعيه نحو 
هدفه . هناك ما يمكن أن نسميه « التوازن الصفری» ۰ أى الموازنة بين أمرين لتکون 
نتيجنهما دائما هی اللاشىء . ونحن إذا وضعنا عددين متساویین» فيمكن أن نجعله| 
الضعف إذا وضعنا پینهما علامة ا لمع ؛ ويمكن أن نجعله| صفرا إذا وضعنا بینھما 
علامة الطرح . والتوازن الصفرى هو التوازن الذى يتأتى من طرح القوى بعضها من 

هذه القاعدة الحسابية البسيطة تسرى فى الأوضاع السياسية؛ فان كل طرف من 
أطراف أى عملية سياسية يجتهد فى أن يضع خصومه فى حالة توازن صفرى» ليأمن على 
نفسه من خحصومتهم» وليقوى بتشتيتهسم » ولا يضعف بتجمعهم عليه . وهو على 
العكس مما يتعلق بأمر نفسه» يمهد لن يتجمع لا أن يطرح قواه بعضها من بعض . 
والتوازن الطلوب فى هذه ال حالة هو التوازن الذى يستبقى تجمع قوى الجماعة لصالح 
تحقيقها لأهدافها. والمهم؛ هو كيفية المحافظة على هذا التوازن التجميعى فى سياق 
ظروف متغيرة » وأوضاع متحركة . إنه يقتضى دائ] مرونة كببرة فى صيغ التجميع . 

ومن جهة ثانية» فإننا عندما نتكلم عن التيار السیاسی الأساسى» وعن كيفية 
صياغته » لا نقصد بذلك الحديث عن تنظيم سياسى وحید . وأنا أحمد الله سبحانه أنى 
لم أدع إلى ذلك قط . فان التعدد والتنوع ہما ساقا الحركة » وهما ما ہما يقوم الشوازن 
ا حرکی؛ وبغیرهما نواجه توازن الجمود . التيار السياسى الأساسى مقصود به الإطار 
الجامع لقوى الحماعة ؛ الاطار الحاضن هذه القوى ؛ يجمعهاء ويحافظ على تعددها 
وتنوعها فى الوقت ذاته . هو ما يعبر عن القاسم المشترك ماعات الأمة وطوائفها 
ومكوناتها السياسية الاجت‌اعية . والتيار السیاسی الأساسى هو ما يعبر عن وحدة 
الجماعة من حیث اسخطوط العامة للمكون الثقانی العام » ومن حيث درك المصالح العامة 


AT. 


هذه الجماعة دون أن بخل ذلك بإمكانات التعدد والتنوع وا خلاف داخل هذه الوحدة . 

وان صياغة التيار السياسى الأساسىء لا تنفى إمكانات الخلاف بين مکوناته» 
واحتمالات الصراع بين هذه المكونات» وصبغته ضبغة حركية تضبط الخلاف والصراع 
من جانب» وتتعدل وفقا لحاصل هذه الخلافات والصراعات ؛ وهذا بعينه ما تجرى 
تسميته فى السنوات الأخيرة باسم المشروع الوطنى . 

ما المقصود ب «المشروع الوطنى؟2 . انه - فى ظنى ‏ اخطوط العامة لما یتراضی على 
إنجازه أهل جيل أو أهل مرحلة تاريخية معينة . هو مجمل الأهداف التى يبدو فى مرحلة 
تاريخية آنا تشکل أهم ما يتعين تحقيقه . هو إجمالى ما يتراءى لأهل تلك المرحلة من 
مشكلات ماعتهم؛ ومن وجوه لحلها. إننى أذكر عبارات متعددة لأنى لا أصوغ 
تعريفا لصطلح إنما أوضح ما يعنيه عندى مفهوم معين» ولا یہمنی هنا أن أصرف 
جهدى فى التدقيق فى نحت تعريف لمصطلح . إنما الهم أن نشير إلى ما يفيده معنى 
عبارة معينة عندما يجرى التعامل ہا . وهذا المفهوم بهذا العنی المستفاد يتضمن إطارا 
عاما وقدرا من التعدد والتنوع داخل هذا الإطار» وهو يقبل كل تعدد وتنوع ما داما ليسا 
متضادين . ومن ثم وجب النظر إلى هذا « الشروع الوطنى» بحسبانه صيغة حافظة 
تقبل الاحتلاف فی داخلها . وهو بهذا الوضع ینبغی أن يكون صيغة جملة والإحمال 
هو ما يقبل التعدد والتنويع والتعديل فى داخله» ولو قام مفصلاً لامتنع عليه أى من 
ذلك ولا قبل احتضان التعددية بداخله. ومعنى الاجال هنا أنه يشير إلى الأهداف 
العامة والتوجهات الأساسية» وأنه يترك لاجتهادات الجماعات الفرعية فى الجتمع أن 
تطرح تصوراتهاء وأنه بذلك يمهد لرسم أساليب الجدال الدائب بين هذه الاجتهادات . 

و«المشروع الوطنى» بهذا التصور ‏ كا سبقت الاشارة - لا يؤلفه فرد » أو أفراد 
محددون» ولا تؤلفه جماعة معينة بذوات أشخاصهاء ولا يؤلف بقرار مسبق . وهو ليس 
نصوص دستور يوضع » ولا أحكام قانون يصاغ» ولیس عقدًا يحرر. وعندما نفكر 
هكذا» نكون قد وضعنا أقدامنا على أول طريق الخطاً» وکلما امتد بنا السير امتد بنا 
الخطأ . إنما «الشروع الوطنی» بالتصور السابق الإشارة إليه يستخلص من واقع ا حركة 
الفكرية السياسية والاجت‌اعية» ومن خلال الأطر الثقافية السائدة. ونحن لا نصنعه 
ولکن ستخلصه . ونحن لا نبدعه » ولکننا نشکله من مفردات معدة سلفا» وکشفت 
عن نفسها فى سياق الحركة السياسية والاجتاعية . وهو يتشكل من مختلف ما تدعو إليه 
الحركات السياسية والاجتاعية والثقافية التى تظهر وتستمر وتثبت جدیتھا فى المرخلة 


۸٤ 


المعنیةء با تحظى به من حجم تأييد معتبر» وبا پثبت ما من وضع استقرار نسبی يفيد 
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هذا « الشروع الوطنى؛ لا تظهر عناص ومفرداته متكاملة لول وهلة» ولا تبدو 
منسجمة ومتجانسة على الدوام» وقد يبدو نوع من التعارض بین تلك العناصر 
والفردات ؛ وقد تتصارع جزئياته بعضها مع بعض» وقد تمسك كل جماعة سياسية 
بطرف من ذلك ضد الجماعة الأحرى فتبدو عناصر الشروع الواحد يضرب بعضها 
بعضا. ولذلك» فإن الحوار حول « المشروع الوطنی» ذو أهمية نتأتی من هذه الوجوه» 
لأن ا حوار يمكن من فرز المفردات والمطالب السياسية والثقافية والاجتماعية › ويوضح 
ما يكون من ذلك إسهاما فی الشروع العام» لے ہت ويوضح الأحجام 
النسبية لكل من هذه الفردات فى تالفها وتجانسها . 

ويهمنى أن أؤكد هنا أن الحوار فى هذا الشأن ليس مرد تبادل محدیث يقال فى 
الجالس» أو يكتب فى الصحف . إن الحركة ذاتها تشكل أداة تعبير فى هذا الحوار» 

سواء صناديق الانتخاب أو المجالس التشريعية » أو النقابات أو الجمعيات» أو 
المنتديات الفكرية والاجتاعية» أو رواج الصحف ؛ أو التجمعات والمسيرات . . . 
إلخ . والفردات العنية هنا لا يدعو ا مفکرون فقط > ولکنها دعوات تقوم عليها 
حركات وجماعات مختلفة» أو تثبت جديتها وحجمها بقذر ما تلقی من صدی وتجارب 
بين قوى المجتمع الثقافية والسياسية والاجتاعية التى تظھر؛ ویکون ها وجه انتشار 
شعبى وجماعى ووجه استمرار زمنى . وا وار ذلك كله ليس ندوة ولا مؤقراء وإن كان 
ذلك من أدواته» ولكنه حركة اجتماعیة تتعدد أدواتها وطرائقها فى الإفصاح . وبعضها 
يظهر كدعوة » وبعضها كرامج حكومية › وبعضها كمطالب معارضة» وبعضها 
کتوجهاث أحزاب وجعیات . وهی تتجمع على مدی زمانی متطاول نسبیا . ومن جهة 
أخرى» فهو آمر ليس کالتصمیمات ا مندسیة وخرائط الساحین ینفصل إعدادها عن 
تنفيذهاء ویسبق الاعداد التنفیذ » ولکنها تتداخل مراحلها تكو ينا وہناء . 

لایضاح ما آود توضیحه » أشير إلى مثلین من سياق التاریخ الحديث فى مصر. 
فنحن نتساءل عن « الشروع الوطنى» ٠‏ ة التی قامعا الصریون فی ربیع سة۹ ۱۹۱ 
واستظل تاريخهم بأهدافها لثلائین عاما تلت ؛ عندما نبحث عن هذا الأمر» نتابع من 
بداية القرن العشرین حركات القوى السياسية والاجتماعية » وكيف صيغ ١‏ المشروع» . 


ونحن نعرف أنه مع مفۃ مفتتح القرن العشرین» ظهر فی مصر اتجاهان سیاسیان 
أساسيان . الاول » تبلور فى اتجاه حزب الأمة» يتبنى فیما يتبناه شعار الإصلاح الداخلى 
من حيث نظم الحكم والإدارة» ويعتبر هذا الأمر هو الأول فى مطالب الأمة » لما یفیدہ 
من قوة ذاتية توفر ما شروط النهوض والاستقلال الاجل . أما الاتجاه الثانى الذى تبلور 
فى الحزب الوطنى » فقد كان يتبنى فی| يتبناه شعار جلاء العسكر البريطانية عن مصر» 
باعتبار أن إجلاء الحتل الأجنبى هو ما ينبغى أن يكون له الأولوية الأولى؛ وأنه لا آمل 
فى إصلاح داخلى ولا آمل فى وض إلا بخروج الاحتلال . وبرغم أن كلا من الاتجاهين 
كان لا ینکر حجية سا يطالب به الاحره فإن الصراع قام حول أسبقية أى منھما قبل 

ٹم كشفت ثورة سنة۹ ۰۱٩۱‏ أن الشرو ع الوطنى الذى تجتمع عليه الأمة هو كلا 
ا مطلبین معا ۲ھ ۶" ولا يقوم أحدهما قبل الآخره وأہما لابد أن 

يترابطا فى عملية سياسية تاريخية واحدة . وفاست نہضة ما بعد سنة ۱۹۱۹ على هذا 
النحو» ما جری التعبير عنه بالاستقلال والدستور. وكان ما تحقق من كلا المدفين 
يرتبط بالأآحر مشروطا به » وکانا متناسبين طردًا فى القوة والتقصان على مدی الاعوام 
التالية . هذا الذى صنعته ثورة سنة۹ ۱٩۱‏ لم يقم به فرد واحد أو حاعة حددة» انا کان 
عملية تاريخية اجتماعية » ل ل 
الوعى الاجتماعی لتيارات الأمة عبر السنین السابقة 


أما الخال الثانى الذى أود أن أوضح به هذه ا فهو یتعلق ) المشروع 
الوطنی» حسبا انطرحت مفرداتها فى عامی ۰۱۹۵۰ ۱۹۵۱ . كنا فى بداينة النصف 
الثانی من القرن العشرین» جو می سه اا و 
مرحلته التازيخية . وکانت الاوضاع الفكرية والسياسية الاجت‌اعية قد صارت آکثر تنوعا 
وتعقیدا ما كانت » وتعددت الاجتهادات وتکاثرت الفردات» ولم يعد ( الوفد الصری) 
کمجمع سیاسی وحده فى الساحة کا كان فى ظل ثورة سنة ۱۹۱۹ء وصارت صیفته 
التی كانت جامعة فى سنة۹ ۰۱٩۱‏ والتی لها الوفد صيغة مبسطة لاستقلال سیاسی 
یتمئل فى إجلاء الحتل الاجنبی ولاصلاح داخلل سیاسی بتمثل فى النظام الدستوری 
ذى السلطات التوازنة والمقيدة . ولکن خبرة الأعوام الثلاثين التالية» آوضحت أن 
للاستقلال وجها ثقافیا حضاریا يتمثل فى الوعی بالذات» ما لا یمکن فصله لدی 
الجماعة عن وعیها التاریخی بالاسلام . ومن هناء ظهر « الاخوان المسلمون» کجماعة 


A1 


تؤكد على هذا الجانب الفتقد فى الشروع الطروح . کا ظهرت ا حركات التی تضیف إلى 
الاستقلال السياسى جوانب الاستقلال الاقتصادی ء بدءا من مصر الفتاة إلى ا حرکات 
الاشتراكية» وكل ذلك تکاثرت به مفردات مايعتبر مشروعا وطنيافى بداية 
اشمسیئیات . 

ونحن » عندم انتساءل عا یعتبر مشروعا وطنیا فى بداية الخمسينيات» انا 
نستخلصه من حركة التاریخ ومن الواقع الثقانی والسیاسی والاجت‌اعی طذه الفترف 
ونجمع عناصره ما كانت التکوپنات الحاعیة تتجمع عليه فى هذه الفترة . والوفد مثلا 
يقدم التاریخ الوطنی الدیمقراطی للفترة السابقة متمثلاً فى إخراج الانجلیز وبناء حکم 
دستوری نيابى یقوم على تعدد الأحزاب . وشباب الوفد يقدم نزوعا لتطوير هذين 
الهدفين ؛ لیتناسبا مع آوضاع ما بعد الحرب العالية الثانية . وا زب الوطنی یقدم نزعة 
عدم التهاون فى الأمداف الوطنية واعتبار امدف الوطنی هو امدف الم أو الحلقة 
الرئيسة فى حلقات الإصلاح السياسى . و «الإحوان المسلمون» يقدمون الدعوة إلى 
إضافة مفهوم الاستقلال العقدی والحضارى إلى ضلعی الاستقلال الاخرین السياسى 
والاقتصادی» مع التأكيد على الهوية النارمخية للشعب وارتباطه التاریخی واا 
السياسى بالشعوب الإسلامية والعربية مع الدعوة للتشريع الاسلامی . وا حزب 
الاشتراكى يقدم مزیجا من الوطنية والاشتراكية والدین . والاتجاهات الوطنية فى الحركة 
ذات التوجه الاشترا کی تؤكد على الوجه الاقتصادی للحركة ال وطنية . . ثم هناك 
مصلحون آفراد تقوم دعوتهم على تأکید الرشد والضبط والنظر العلمی لتطوير أداة 
الدولة وتطویر الأشكال التنظيمية التی تصوغ النشاط الاجتماعی جمعیات وشرکات وغير 
ذلك . 

وإن التابع لوقائع هذه الفترة بقدر من الدقة» پلحظ أنه برغم قيام الوقف 

التخاصمی بين غالب هله التيارات بعضها مع بعض» فقد زاد معدل التقارب بينها فى 
عامى ۰۱۹۵۰ ۰۱۹۵۱ وظهر ميل إلى التكامل وإلى تصحيح الاوضاع أى بذاث 
الفردات السابقة تتعدل أوضاعها | إلى ما يمكن من أن تتكامل بعضها مع بعض ٠‏ ولكن 
حركة التكامل هذه كانت نسبية؛ ولقد تطورت الأحداث بأسرع من تلك الحركة» 
ولذلك أصيب « المشروع الوطنی» الذى تبلور في| بعد» ببعض من جوانب القصور ) 
وبصفة خاصة فى جانب التنظيم الديمقراطى للدولة وی جانب العنصر الإسلامى 
الكمل للمشروع . ولذلك أيضا فإنه برغم كل ما أنجزه لم يمكن إدراك الصيغة الجامعة 


۸۷ 


الکاملة لضان تحقيق الأهداف المتكاملة» وکان ما كان فى عام۱۹۲۷ وف عام ۱۹۷۱ . 

المهم من ذلك جميعه؛ أن ما نسميه « مشروعا وطنیا» يقوم بالاستخلاص والاستقراء 
من خبرة التاريخ وا حركة الثقافية والسياسية الاجتماعية» فلا يبدعه آفراد أو هيئة ماء 
وهو يستفيد من واقع تلك الخبرة وتلك الحركة . واحوار» شأنه ليس تبادل أحاديث فى 
حالس محددة» ولکنه حركة جتمع بكل جاعانه وقواه السياسية الاجتماعیة 01 
الثقافية الفکرية ا حضاریة . 

نحن فى كل يوم نصنع ما نرجو اللہ سبحانه أن يجعل فيه الخير للڈیام التالية» وإذا ۸ 
تكن لدينا القدرة على أن نلائم بین اتجاهاتنا وتیاراتناء وننسق بين مفردات مطالبناء وأن 
ننظر نظرة تكامل وشمول لأوضاع الجماعة فى عمومهاء فلن نكون من يعملون لدنياهم 
كأهم يعيشون أبدا . ولقد تكشف لنا على مدى السنوات العشرين الأخيرة ما يمكن أن 
نتمثل فيه خبرة جماعة» وما يمكن أن تتجمع به مفردات مشروع وطنى شبه متکامل . 
والامر معلق على ما يبدو من أفعالنا مستحقا نعمة الله علينا فى أن يتغير واقعنا با ينفع 
ا لحماعة فى مستقبلها» > هل نضع مفردات مطالبنا الجماعية فى وضع العالف والتازر' ؟ آم 
نبقيها هكذا فى وضع التفكك والتنافر؟ وهل نبقى بأسنا بيننا بہذہ الشدة؟ ؟ أم نجمعه 
ہر ای ل 
عز ونصر؟ أم العكس؟ 

إن ما سبقت الإشارة إليه بوصف « المشروع الوطنى» هو ما به يتكون الاطار الثقانی 
والفكرى لما يمكن أن نسميه « التيار الأساسى السائد» » وإن صياغة هذا التيار هى من 
أعظم المهأم الملقاة على عاتقنا عن الأجيال التى میا فى عالم اليوم ؛ وعلى ذوى الفكر من 
هؤلاء تقع السئولية العظمى التى سنسأل عنها عند الحساب . 

ماهو التیار السائد ؟ أنا لا أضع له تعريفاء رلک سين أن امہ قير ۱ 
با جماعة الوطنیة کلھاء یی . وهو يشكل القاسم المشترك الأعظم ها 
من حیث الأهداف والغایات . وهو یتشخص وفقا للإطار العام » واسخطوط العامة التی 
يبلورها « الشروع الوطنی» الذی یشکل مجمل ما تتراضی عليه ال جحماعة السياسية من 
آهداف ویضم ما تکاملت به عناصر هذا الشروع ومفرداته» منظورا فى ذلك لا إلى 
المطلب ولا ال امدف فى ذاته» ولکن منظورا إلى الجماعات الثقافية والسياسية 
والاجت‌اعية التى حملت هذه العناصر والفردات واتصلت بها اتصال انتماء . کا أنه يضم 


۸۸ 


ما بحقق لكل جماعة داخعلة فى إطاره غالب ما یہمھا »وما تبدف إليه ما آمکن أن پترابط 
مع غيره ويتآلف » ال صل وس ماو 
الشعور بالأمن على الوجود والأمن على البقاء والاستمرار. 

يكون التيار أساسيا سائدا ؛ عندما تكون لديه القدرة ولديه الصياغات الفكرية 
والتنظيمية التى تمكن من تأليف أكثر ما يمكن تأليفه من خصائص كل القوی والفغات 
الثقافية والسياسية والاجتماعية؛ فضلا عن الطوائف والهن والجماعات المختلفة ذات 
الثقل . وهو يكون سائدا عندما تكون لديه القدرة أيضا على وضع صيغة لتوازن بين 
تلك القوى والجماعات ذات الاعتبار وفقا للأهمية النسبية حجم كل منها وقوته 
الاجتماعیة ووجودہ وتأثيره فى الجتمع» وأن يكون له ذات الوزن والاهمية الناسبة له فى 
التقدیر وا حساب واتخاذ القرار . 

هذا التيار الأساسى سيبقى دائما محلا للنقد من كل المشاركين فيه » لأنه لا يحقق 
لأى من مكوناته وجودا کاملاً وتاما. بل إن وظيفته الجوهرية ألا يحقق هذا الوجود 
الكامل التام لأى من مکوناته» وإلا استوعب فى هذا المكون وحده ولم يقم بوظيفته 
الجامعة .. إنه يتتقص من كل حجم كل مكون ووزنه» وذلك لحساب المكوناث 
الأخرى» وكفاءته فى أن يضمن لكل من هذه القوى ا حجم الناسب والوزن الملائم 
لوجودها وتأثيرها فى الحياة الاجتماعية . ومن هنا؛ فهو قاسم مشترك أعظم . 
" هذا التيار الأساسى لن يكون وحیدا . ستظهر دائم| بجانبه وعل حوافه قوی أخرى. 
قد تكون أشد ضيقا عندما تتکون من مثقفين يصدرون عن التصورات الذهنية فى 
الأساس» ولا يرضيهم ما حویه أرض الواقع من خليط ومن قیام ما يشوب النقاء . وقد 
تكون هذه القوى ا حائبیة أكثر حركية ونشاطا ما يتحمله التحرك 0 
وما يتعارض مع بطء الانجاز العام . کا قد تکون هذه القوی آکثر غلوا وهذااً مر 
طبيعى لأنها ليست قاسها مشتركاء وليست أرضا خلیطاء ولأنها تعبر عن واحدة من 
الجماعات الفرعية» ولیس حصيلة توازنات معقدة كثيرة. ويحسب الغلو على أساس 
حجم التغيرات التى يطالب بها اتجاه معين مقارنا با يطالب به غيره فى ذات الاتجاه» أو 
على أساس سرعة التغيير الذى يطالب به مقارنا بغيره» أو على أساس حدة الوسائل 
التی يدعو لاستتخدامها لتحقيق التغيير الذى پنشده . وهذه التيارات الجانبية هى فى 
التحليل النهائى تيارات مفيدة للتيار السائد» لأنها تغذيه با تكتشفه من أوضاع جديدة 
طارئة » وتضبط حركته وتصوبہاء وتتحدی ما عسى أن يركن إليه من جمود أو نظرة 


۸۹ 


وحيدة ا حجانب: ولأنها : تستحث فيه دائا إعادة التقدیر لوازین القوی الختلفة 
وأحجامها النسبية» هی امتحان ۳ فى آدائه آهم وظيفة له وهی خفظ التوازن 
الاجت‌اعی وضبط ا حرکة التوازنة للمجتمم . 

عند الاشارة إلى « ااعة الوطنية»» عنیت وحدة الانتماء ا جحماعی الرئيسة التی پقوم 
بها التكوين السیاسی» وهی تضم العدید من القوی وا حماعات المكونة لعناصر الجماعة 
السياسية» والتی يجب أن تراعی آوضاعها عند صياغة التبار الأساسى السائد وما 
پمکن الاشارة إليها بحسبانها « وحدات الانتماء الفرعی»» وهی القوی والجماعات التی 
تنبنی علیها ساثر المؤسسات الثقافية والسياسية الاختماعية» سواء جماعات الدعوة ذات 
الثقل أو الأحزاب أو النقابات أو ا جمعیاتء ومی تتمايز بالوصف الجاع لأفراد كل 
من هذه الماعات » سواء كان وصفا دينيا أو مطلبا سياسيا أو اقتصاديا أو اجتماعيا أو 
وضعا طائفیا لهنة أو نوع تعلیم أو عمل ۲ 

هذه القوی وااعات الفرعية ذات آوضاع متغيرة ومتحركة » وهی نتشکل بعضها 
مع بعض فى علاقات تالف أو تنافر حسب الأحداث وحسب طريقة إدارة الغلاقات 
بین بعضها وبعض » بمعنی أن طریقتنا فى ٍدارة العلاقات بینها یمکن أن تثير الفتن 
والتنافر الذى قد يصل | إلى حد التقاتل » أو يثير إمكانات التالف والتعايش . وهذا أهم 
وأخطر ما يمكن أن تفضى إليه صيغة « المشروع الوطنى» للٹیار السائد . وبمراعاة أن 
قصور هذه الصيغة عن ضمان الوجود الستمر لی من هذه الوحدات».سیقذف 
بالجتمع إلى موقف حربى قتالی» موقف لا يكون فيه ما يسمى «بالمشروع الوطنى» معبرا 
عن الجماعة الوطنية فى عمومها ولا یقوم معبرا عن تيار سائد فیها . وهذا بعينه هو ما 
بهدد الوحدة الوطنية بالعنی الشامل تفت ويلقى بالمجتمع | إلى ما يصعب توقعه 
وحسابه من الأوضاع الضطربة . 

وهناك ملاحظتان تردان فى هذا السیاق : الأولى» أنه ىا آننا لا و اما وطنيا 
نؤلفه» و| م مت 


وجودھاء وإما نکر هذا الوجود 70 ا ا ا 
على أنه حقيقى . والملاحظة الثانية آننا ندا إذا لم نعترف ہیا یضرزہ الواقع من قوق 


لم ثقافية كانت أو سياسية اجتماعية» فلا آمل لنا فی وضع « مشروع وطنی ١‏ 
ولا أمل فى تكوين التیار الأساسى السائد» وسنفقد قدرتنا على قيادة السواقع وتحريكه 


۹ 


وفق. آمالناه وستفقد قدرتنا على تحقيق القدر الطلوب من الضبط واحسات توق 
ومن ثم نفقد قدرتنا على تحقيق ما نأمل من استقرار لحركة الجتمع . ْ 
٠‏ كل ذلك يمكن أن يحدث إذا لم نعترف بالواقع وما فيه من قوی» وإذا لم نجعل كل 
ماهو ١‏ موجود) «حقیقیا» » بمعنى أن نعترف به . وهذا وحده يمكن أن تسلس 
حركة المجتمع فى الأوعية النظامية . أكثر من ذلك يتعين أن يكون الاعتراف بالوجود فى 
حجم الوجود الفعل أو قريبا منه» وذلك لضان الرشد فى حركة الجتمع 0 کل 
کان ع نقتم کاو لسن نع ند . والوحدة فى هذا السياق هى 
التيار الأساسى السائد» والتعدد هو القوی الثقافية والسياسية الاجت‌اعية المتنوعة› 
وذلك حسب قوتبا وحجمها ومدی استمرارها كعنصر من عداصر تكوين الجاعة 
وحفظها . ۱ ۱ 
آعترف آننی آصضوغ هذا الحديث بشیء من التجزید . وقد قصدت ذلك لألنى 
بحریص على أن أضع القازی فى وضع القادر على النظرة الشاملة للمجتمع كله بقواه 
كافة» ولاعینه على أن پترك النظرة لجتمعه من ثقب الباب الذی يقف عليه . إن 
الجتمع رحب وفسیح ومتعدد القوی والاتجاهات » وسیبقی هکذا فهی سنة الله 
سبحانه فى خلقه . ونحن علینا أن نجمع کل ما يمكن جمعه من ذلك» ونضع له آکثر 
الصیاغات سعة ومرونة واحت‌الا. واحدیث من خلال التجرید هو ما یمکن به وحده 
أن یتجاوز كل ذاته قليلاً لینظر نظرة شاملة . ۱ 


بقیت نقطة اخاها ذات أهمية ؛ وذات اتصال رت الطروح؛ وهی 7 
با مانب الإجرائى » وهو الديمقراطية . والديمقراطية تقوم على ی من ا وار الاجتماعی 
الشامل» وترسم لذلك قنواته . ولنسمه حوارا أو جدالاً أو صراعا أو مدافعة» فالقصود 
أن ثمة جانبا تنظيميا یتعلق بقيام الأبنية التى تسوق هذا الجدل فى قنوات منظمتة 
وذلك لنستبدل بأدوات الغنف ووسائله آدوات ووسائل سلمية » ولتصير قوی الجتمع 
فى تخاصمها وتدافعها داخل هذه القنوات والابنية مستخدمة الوسائل لادراك الحلول 
السلمية المشروعة . ۱ 

عندما أجلس ف قاعة التعکمة: وألاحظ المتخاصمین يتجادلون حول ما يزكيه كل 
منهم من خق على الاتحس ويستخدمون حججهم القانونية وكفايتهم الذهنية» يبتعد 
خيالى قليلا: ترى لو ۸ تقم مشل هذه القاعة لاقتضاء الحقوق» ما الذى كان 


۹۱ 


التخاصمون سیفعلونه فى تنازعهم حول ما يدعيه کل منهم من حق له على الاخر؟! 
كان الاشتباك الادی سيقوم بدلاً من هذا التشابك الکلامی . والتشابك الکلامی 
یقتضی صيغة پرتضیها الطرفان التخاصیان » وهيئة يطمئنون إلى حیدتھا بينهم . و إذا 
غاب هذان الأمران» فعلى العمران السلام . إن کل هذه ا خلافات الاجتاعية والسياسية 
بين ال جحماعات التعددة » يحتاج إلى هذين الامرین : صيغة تستوعب وجود هذه ا جحماعات 
معا ويجدون فيها سعة لهم وقبولا صيغة تقبلهم ويقبلونهاء ونظام أو قنوات تنظيمية 
يطمئنون إلى أن لديا امحد الأدنى من القدرة على تنظيم حصامهم وإنهائه بقدر من 
الموضوعية وعدم الانحياز المطلق. | 
المطلوب إذن هو الوصول إلى مشروع وطن يتضمن الأهداف المشتركة وتیار اسان 
سائد كصيغة للتجمع المشترك . وکل ذلك مشروط بشروط خسة هی : 
۔ وضع الجماعة السياسية وما تتمتع به من قوة تماسك وترابط وتمثلها لسائر اللجماعات 
ذات الأثر فى المجتمع وبا يتناسب مع حجمها ووزنها الاجتماعى 
- الأحداث المشتركة التى تلتقی علیها هذه الجماعة بقواها المختلفة ووفقًا 2 لکن 
لكل منها . 
- الإقرار العام بشرعية القوى ذات الأثر فى ا حیاة الثقافية والسياسية الاجتاعية واعتبارها 
كلها من عناصر تكوين الجماعة والأفراد بمساهمتها كلها فى المشروع المشترك . 
- كفاءة الأجهزة المؤسسية المساعدة التى تنتظم فيها الجماعات والقوى المتنوعة ذات الأثر 
فى الحياة العامة وقدرة هذه الجماعات على التعبیر عن الذات من خلاھا أو تحقيق 
إمكانية ذلك . 
- ترابط مؤسسات الدولة والانسجام بين أجهزتما . 0 
كل ذلك كان مقدمة لصلب الوضوع وجوهره» وهو المتعلق بمضمون ما نعتبره 
مشروعا وطنيا یصوغ التیار الأساسى السائد وتتبناه الجماعة الوطئية. وهو یتلخص فى 
ظنی فى ثلاثة عناوین : 
١‏ أساس الأمر كله هو استقلال الذات الحضارية للجیاعة» من حيث التکوین 
العقدی والنفسى فا وبا تبلورت به من رؤى ثقافية وأسس عقدية وتاریخیة؛ بدءا 
. من النظر إلى الکون : إلى تحديد العلاقات الاجتماعیة والقیم . 
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۲ - الاستقلال السیاسی الذی یتمثل فى تأكيد تحرير الارادة السياسية للجماعة من 
[مکانات الاملاء الخارجى علیها واستبقاء هذا التحریر؛ والسعی لكف أكبر قدر 
من الضغوط الخارجية » وهذه هی سياسة أى دولة مستقلة . 

۳ الاستقلال الاقتصادی ؛ بمعنی السعی لتوفير إمكانات التنمية الاقتصادية العتمدة 
على الذات ؛ وتجنب آکبر قدر من الضغوط تأتى من هذا الجانب . 
هذه هی القواعد الثلاث الراسمة للمطلب العتید لما یسمی الاستقلال ؛ أو التنمية 

الستقلة . 


۹۳ 


الفھعرس 


الصفحة 
الملامح العامة للفکر السیاسی الاسلامی فى التاريخ العاصر ری تنا 
سيد قطب ہین فكر ا حرب وفکر الإسلام سح سح ۱ 
الضجیج لا پمثل آغلبية ما سس 1 1 هروه ۳ 
سیبقی الغلو ما بقى التغريب اش سس تی میس رت ہی م 
الاسلام والعصر ملامح فكرية وتاريخية وو“ 
ماذا یعنی الشروع الوطنی ؟ ا کے ای ۸ہ مو جامس TASA‏ 
قضايا البنية التحتیة فى السياسة بج ما اما مہہ یس ہ9 
الصيغ التقليدية والصيغ ا حديثة فى التعددية السياسية ( حالة مصر) اض ل 
الأوضاع الثقافية للحوار گا ا ا ا 
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هناك تصور خاطيئ لفكرة التحدید ‏ 
وهو آنا تعنى بذل الجهود لاسباغ بردة الإسلام 
على مانشاهد ونمارس من أوضاع المعيشة 
فى حياتنا الراهنة . 
وبخاصة ماطراً عليها من أنماط السلوك 
والنظم الوافدة ء 
وهذا موقف خاطیْ 
لأنه يجيل الفكر الإسلامى 
إلى جرد أنه تبرير وتسويغ للواقع المعيش » 
ويجعل الإسلام حکوما بہذا الواقع 
- ولیس جاکیا له . 
" إن التجديد فى الحقيقة 
يتأتى من وجهة أخرى . 
إنه يرد من كيفية إستجابة الأحكام الشرعية 
ونظم الإسلام ودعوته للتحديات 
التى تواجه عقبدة المسلمين وديارهم . 
وإن التحديات التى أسفر 
بالنسبة لشعوب الإسلام عقيدة ودیارا ‏ 
. تتمثل فى السيطرة الاأجنبية › 
سواء اتخذت فى البداية شکل الغزو والاحتلال 
والحكم السياسى المباشر » 
أو اتخذت فیم| بعد شكل التبعية 
. السياسية الاقتصادية الفكرية » 
أى التبعية الحضارية . 


